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PRESENTACIÓN
San Agustín de Hipona es uno de esos hombres que han contribuido
decisivamente a la formación del pensamiento occidental. Su influencia se
deja sentir en toda la Edad Media, atraviesa la Edad Moderna y llega hasta
nuestros días. Su dilatada producción, signada habitualmente por alguna
de las numerosas polémicas en las que se vio envuelto, es difícilmente en-
cuadrable dentro de los márgenes de un pensamiento sistemático. Sin em-
bargo, hay una serie de temas que recorren transversalmente la obra de san
Agustín y, en cierto sentido, la vertebran. Uno de ellos es la interioridad.
Su descubrimiento tuvo un papel central en la conversión de Agustín. Su
importancia se intuye al constatar la cantidad de veces que el Hiponiense
alude a esta idea a lo largo de su extensa producción. Se trata, además, de
una materia relacionada con otras cuestiones de peso, como, por ejemplo,
la compleja teoría de la iluminación. No pretendemos en este trabajo abar-
car un tema de por sí vasto. Nuestra intención es mucho más modesta pues
se propone tan solo observar la interioridad en el momento en que surge
como método de investigación.
Agustín tomó contacto con la interioridad en Milán, gracias a la lec-
tura de algunos libros neoplatónicos. Este descubrimiento resultó ser un
paso fundamental en el camino de su conversión. Pocas semanas más tarde
abrazaba con fervor la fe cristiana, no sin una peculiar intervención de la
gracia divina. Sin embargo, reconoce el santo, esto no hubiera sido posible
de no haber leído previamente aquellas obras neoplatónicas. Una vez deci-
dido a bautizarse, Agustín se retiró a una finca cercana a Milán con el obje-
to de preparase para recibir ese sacramento. Durante aquel tiempo escribió
sus primeras obras como autor cristiano. El resultado fueron cuatro diálo-
gos filosóficos conocidos como los Diálogos de Casiciaco. Compuestos en
un lapso de tiempo bien definido, se los considera habitualmente como el
primer período de la obra del santo.
Si bien la interioridad no es el problema principal de ninguno de es-
tos diálogos, en mayor o menor medida, está presente en todos. En el Con-
tra Academicos es un presupuesto básico del que parten todos los que par-
ticipan en él, y se lo considera la única vía para alcanzar la sabiduría. En el
De Beata Vita, si bien no de una manera temática, se propone como medio
para llegar a la felicidad. En el De Ordine, la interioridad es presentada
como un camino de ascenso que, a través de las artes liberales y la filoso-
fía, culmina en la contemplación de Dios. En los Soliloquia, Agustín se
aplica a ella como modo de solucionar el problema de la inmortalidad del
alma.
Nos proponemos, por tanto, descubrir, presentar y sintetizar la doc-
trina de la interioridad tal como se presenta en los Diálogos de Casiciaco.
Ocurre que, siendo la interioridad uno de los puntos centrales del pensa-
miento de Agustín, apenas hay investigaciones que se ocupen de ella en el
momento de su aparición. Existen, sí, trabajos que tratan de la interioridad
agustiniana en general; sin embargo, es posible observar un cierto descui-
do por tratarla desde un punto de vista diacrónico. Esto tiene el inconve-
niente de extender a toda la obra de Agustín una doctrina que, como es ló-
gico, ha sufrido variaciones y precisiones a lo largo del tiempo. Este
trabajo pretende contribuir a paliar este olvido y ayudar a una mejor com-
prensión de la vía interior de san Agustín.
Por ello, intentaremos averiguar en qué consiste esta vía, cuál es su
naturaleza, cuál su alcance. Al mismo tiempo, señalaremos las similitudes
y las diferencias respecto a la interioridad neoplatónica, profundamente
modificada por la visión cristiana que san Agustín tiene de la realidad. Sin
embargo, hemos de recordar que estamos asistiendo al nacimiento de la vía
interior agustiniana, y que no nos encontramos aún ante una doctrina ple-
namente desarrollada, aunque esté presente en sus líneas fundamentales.
Por ello, convencidos de que esta síntesis no puede ser más que un esbozo
preliminar, pensamos que este trabajo de tesis puede ser continuado y pro-
fundizado en futuras investigaciones. Sirvan estas páginas como primer
paso de un tema que merece ser tratado de manera mucho más amplia.
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TABLA DE ABREVIATURAS
B.V. De Beata Vita.
C.Ac. Contra Academicos libri tres.
Civ. De Civitate Dei contra Paganos libri viginti duo.




Retr. Retractationum libri duo.
Sol. Soliloquiorum libri duo.

LA INTERIORIDAD EN LOS DIÁLOGOS DE CASICIACO
Los Diálogos de Casiciaco permiten comprobar que la interioridad
es uno de los temas importantes del pensamiento del joven Agustín. Desea-
mos aquí presentar una visión sintética de esta doctrina, tal como aparece
en dichas obras. Esto significa que intentaremos delinear el pensamiento
de Agustín acerca de la interioridad en el momento en el que éste ha descu-
bierto su existencia. Debemos, por tanto, señalar que lo que propondremos
no puede considerarse una doctrina definitiva, si bien encontraremos ya
sus líneas maestras. El interés por estudiar la interioridad agustiniana en
este período reside precisamente en que nos hallamos en el momento de su
nacimiento.
Podemos recordar ahora la importancia que tuvo el descubrimiento
de la interioridad en el proceso de conversión de Agustín. Él mismo desta-
ca, en sus Confesiones, el beneficio que le produjo la lectura de algunas
obras neoplatónicas (los famosos libri Platonicorum) que invitaban a re-
tornar a uno mismo como modo de conocerse y vía para contemplar la di-
vinidad1. Es posible constatar que la interioridad es un tema presente en la
literatura neoplatónica que Agustín habría manejado2. De hecho, puede
1. Cfr. Conf. 7.9.13. (Los textos latinos de san Agustín citados en este trabajo están
tomados de Library of Latin Texts, Brepols, Turnhout 1991 [edición en CD-Rom del
Corpus Christianorum]. Para la traducción castellana usamos la que aparece en las
Obras de San AGUSTÍN, preparadas por la BAC, modificándola cuando me parece nece-
sario. Las traducciones de idiomas modernos al castellano que aparecen en el cuerpo de
este trabajo son nuestras.)
2. Con toda probabilidad, Agustín leyó los tratados de las Enéadas: Sobre la Belle-
za (1.6), Cuáles son y de dónde vienen los males (1.8), Sobre la Providencia (3.2-3), So-
bre la inmortalidad del alma (4.7) y Sobre las tres hipóstasis originarias (5.1). Además,
es muy posible que haya leído los tratados: La sustancia del alma (4.1), Qué significa
que el Ser uno e idéntico está todo entero en todas partes (6.4-5) y Sobre el Bien y el
Uno (6.9). Aunque avalados por un menor número de opiniones, podemos señalar tam-
bién los tratados 1.2, 1.3, 1.7, 3.7, 4.3-5, 4.8, 5.2, 5.3, 5.5, 5.8 y 6.6. En cuanto a Porfi-
rio, se suele aceptar que leyó el De regressu animæ, la Filosofía de los oráculos y las
Sentencias sobre los inteligibles.
afirmarse que los textos de Plotino y Porfirio son la fuente principal de la
que Agustín se sirvió para elaborar su doctrina de la vía interior. No obs-
tante, y a pesar de los evidentes influjos, tendremos ocasión de comprobar
que este pensamiento es suyo propio.
Si hemos dicho que en los Diálogos asistimos al nacimiento de la
doctrina de la interioridad es porque no podremos dejar de notar la origina-
lidad de Agustín. El Hiponiense no se limita a repetir, sino que asume y da
una nueva configuración a los materiales filosóficos y teológicos de que va
teniendo noticia. Es esta una de las características más típicas de nuestro
autor. Hay que ser muy cautos, por tanto, al hablar de Agustín como de un
pensador ecléctico, pues no es habitual que haya en él una recepción inge-
nua de ideas contradictorias. El asunto que estamos tratando no constituye
una excepción, pues, como tendremos ocasión de ver, Agustín se muestra
aquí un excelente sintetizador.
Agustín está convencido de que la verdad es una y superior al hom-
bre. Cree también que cualquier autor puede aportar a su mejor compren-
sión. Por este motivo, las diversas sugerencias deben ser examinadas, puli-
das y armonizadas unas con otras. Así las cosas, al hablar de la influencia
de la interioridad neoplatónica en la interioridad agustiniana hemos de de-
cir que es, sin duda, decisiva, pero, al mismo tiempo, hemos de afirmar que
Agustín ha sometido el material recibido a una profunda revisión que tiene
mucho que ver con el dogma cristiano. Por eso, al desarrollar los diversos
puntos que componen este capítulo, habremos de señalar las semejanzas y
las diferencias que existen entre ambas doctrinas, es decir, entre lo que
Agustín debe al neoplatonismo y lo que modifica para hacer compatible
este camino de investigación con la fe recién redescubierta. Esperamos, de
esta manera, resaltar también su originalidad.
1. ANTECEDENTES BIOGRÁFICOS DE LA INTERIORIDAD
El otoño del año 386 fue de gran importancia para la vida de Aure-
lio Agustín. El joven profesor de retórica africano había llegado a Milán
procedente de Roma pocos meses antes en plena crisis espiritual. Allí, el
trato con Ambrosio y el contacto con un neoplatonismo cristiano desembo-
caron en su conversión al cristianismo. En la primavera del 387 Agustín re-
cibió el bautismo en Milán de manos de Ambrosio. El recién convertido
transcurrió la mayor parte de los meses que median entre estos dos aconte-
cimientos en Casiciaco3, una propiedad rural cercana a Milán, donde escri-
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3. «Fidelis promissor reddis Verecundo pro rure illo eius Cassiciaco, ubi ab aestu
saeculi requievimus in te». Conf. 9.3.5.
«Rus» designa en latín una propiedad rural o un campo (la «villa rustica» era una casa
construida fuera de la ciudad destinada a la explotación agrícola). En cuanto al nombre del
be sus primeras obras como cristiano4. El objetivo de este primer apartado
será repasar brevemente los pasos de la conversión de Agustín, como
modo de situar la interioridad en su contexto biográfico. El texto más indi-
cado para llevar a cabo esta reconstrucción es, sin duda, las Confesiones,
pues en este libro se subraya de modo especial la relación entre la conver-
sión de Agustín y su retorno a la propia interioridad.
1.1. De Roma a Milán
Aurelio Agustín nació en Tagaste (Numidia, África del Norte) el 13
de noviembre del 354. Sus padres fueron Patricio (uno de los decuriones
de la ciudad, pagano) y Mónica (cristiana)5. Cursó estudios en su Tagaste
natal, en Madaura y finalmente en Cartago. En esta última ciudad comenzó
a vivir en concubinato con una mujer6 y se hizo seguidor de la secta mani-
quea7. Acabados sus estudios se dedicó con éxito a la enseñanza en Tagaste
y Cartago8. Pero en el verano del 383 se embarcó hacia Roma en secreto y
contra la expresa voluntad de su madre9. Aunque entre los motivos del via-
je se contaban también la perspectiva de mayores ganancias y de más alto
prestigio académico, la principal razón era estrictamente docente. Agustín
estaba cansado de los indisciplinados estudiantes cartagineses y había oído
decir que en Roma los estudiantes, sometidos a una disciplina mejor regu-
lada, eran más dóciles y tranquilos10. Efectivamente, según el Código de
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rus, los manuscritos leen «Cassiciaco», «Cassitiaco», «Cassiaco», «Cassiato». Los códi-
ces más seguros han preferido «Cassiciaco» (cfr. PERLER, O., «Ricerche sul rus Cassicia-
cum», en www.cassiciaco.it [consultado el 22-01-05]), aunque por razones filológicas al-
gunos autores piensan que la lectura más correcta es «Cassiaco» (cfr. CAYRÉ, F., «Dov’era
“Cassiacum” il “luogo del ritiro” di Agostino convertito?», en www.cassiciaco.it [consul-
tado el 22-01-05]). La edición de la BAC preparada por A. C. Vega, lee «Cassiciaco» con
la tradición, a pesar de que su autor estima más probable «Cassiaco» (cfr. Obras de San
AGUSTÍN, vol. 2. Las Confesiones. BAC, Madrid 1946, p. 701, nota 11).
Por otra parte, «la parola sembra piuttosto indicare un antico proprietario: dominio di
Cassius (o di Cassicius, se si sceglie Cassiciacum)». CAYRÉ, F., «Dov’era “Cassiacum” il
“luogo del ritiro” di Agostino convertito?», en www.cassiciaco.it [consultado el 22-01-05].
4. Antes había escrito un desaparecido tratado de estética, De pulchro et apto, de-
dicado a Hiero, orador de la ciudad de Roma. Cfr. Conf. 4.14.21.
5. Cfr. Conf. 1.11.17 y POSSIDIO, Vida de San Agustín, 1.1 (en Obras de San AGUS-
TÍN, vol. 1, BAC, Madrid 1946). Su padre se convirtió poco antes de morir.
6. Cfr. Conf. 4.2.2. Esta mujer es la madre de su hijo Adeodato.
7. Cfr. Conf. 3.6.10.
8. Cfr. Conf. 4.2.2, 3.4.7 y 5.8.14.
9. Cfr. Conf. 5.8.15. De lo que dice en C.Ac. 2.2.3, se desprende que ni siquiera
informó de su partida a su mecenas Romaniano.
10. «Non ideo Romam pergere volui, quod maiores quaestus maiorque mihi digni-
tas ab amicis, qui hoc suadebant, promittebatur –quamquam et ista ducebant animum
tunc meum– sed illa erat causa maxima et paene sola, quod audiebam quietius ibi stude-
re adulescentes et ordinatiore disciplinae cohercitione sedari». Conf. 5.8.14.
Teodosio, aplicado allí pero no en Cartago, «romper las reglas de la clase
era una ofensa civil punible por el gobierno imperial»11.
A la vuelta de los años, Agustín comprenderá que detrás de este
desplazamiento se ocultaba la mano providente de Dios12, pues el viaje a
Roma le dará la posibilidad de trasladarse luego a Milán, donde finalmente
encontrará la fe13. Pero por ahora, tras recuperarse de una grave enferme-
dad14, comienza en Roma su labor docente15.
Al llegar a la Urbe Agustín mantenía aun el contacto con los mani-
queos. Si bien recelaba ya seriamente de la secta, había decidido no inte-
rrumpir completamente sus relaciones con ellos en tanto no encontrara
algo mejor16. Cada vez más desilusionado, creyó descubrir ese algo en el
escepticismo de los académicos: «Así pues, poco a poco me surgió la idea
de que los más prudentes de todos los filósofos eran aquellos llamados
académicos, porque habían afirmado que se debe dudar de todas las cosas
y habían juzgado que la verdad no puede ser conocida por el hombre»17.
Aunque al parecer Agustín nunca adhirió plenamente a esta escuela de
pensamiento18, es indudable que al final de su estancia en Roma sufrió una
fuerte crisis escéptica. Fue precisamente este período de duda lo que le lle-
vó a abandonar definitivamente el maniqueísmo19.
Agustín dejó Roma por el mismo motivo por el que había llegado:
por problemas con sus alumnos. (Si bien era cierto que estos eran menos
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11. QUINN, J.M., A Companion to the Confessions of St. Augustine, Peter Lang,
New York 2002, pp. 267-268. El texto del Código de Teodocio dice: «XIII, 3, 1 (321/4
Aug. 1). IMP. CONSTANTINUS A. AD VOLUSIANUM. Medicos, grammaticos et
professores alios litterarum inmunes esse cum rebus, quas in civitatibus suis possident,
praecipimus et honoribus fungi; in ius etiam vocari eos vel pati iniuriam prohibemus, ita
ut, si quis eos vexaverit, centum milia nummorum aerario inferat a magistratibus vel
quinquennalibus exactus, ne ipsi hanc poenam sustineant [...]. PROPOSITA KAL.
AUG. SIRMIO CRISPO ET CONSTANTINO CC. CONSS». Codex Theodosianus,
fasc. I/2. Textus cum apparatu. Weidmann, Hildesheim 1990, p. 740.
12. Cfr. Conf. 5.8.14.
13. Cfr. QUINN, J.M., A Companion to the Confessions of St. Augustine, p. 269.
14. Cfr. Conf. 5.9.16.
15. Cfr. Conf. 5.12.22.
16. Cfr. Conf. 5.10.18. Poco antes de embarcarse para Roma, tras una decepcionan-
te conversación con Fausto, personaje importante dentro del maniqueísmo, se habían
enfriado sus relaciones con la secta. Cfr. Conf. 5.6.10-5.7.13.
17. Conf. 5.10.19.
18. Cfr. QUINN, J.M., A Companion to the Confessions of St. Augustine, p. 274.
19. «Itaque Academicorum more, sicut existimantur, dubitans de omnibus atque in-
ter omnia fluctuans Manichaeos quidem relinquendos esse decrevi». Conf. 5.14.25. En
B.V. 1.4 lo relata en estos términos: «At ubi discussos eos evasi maxime traiecto isto
mare, diu gubernacula mea repugnantia omnibus ventis in mediis fluctibus Academici
tenuerunt». A pesar de lo cual Agustín siguió pensando como maniqueo acerca de la ma-
teria y del espíritu, de Dios y del mal hasta su encuentro con los neoplatónicos. Cfr.
Conf. 5.10.19, 5.10.20 y 7.9.13ss.
dados al vandalismo que los cartagineses, resultó que tenían otra costum-
bre no menos desagradable: cuando llegaba la hora de pagar, desertaban en
masa e iban en busca de un nuevo maestro20.) Al enterarse de que Símaco21,
Prefecto de Roma, había recibido el encargo de buscar un maestro oficial
de retórica para la ciudad de Milán22, consiguió que sus amigos maniqueos
lo recomendaran. Después de haberle hecho una prueba de dicción, Síma-
co lo contrató23. Agustín realizó el viaje de Roma a Milán, en medio de
transporte público, en el otoño del 384.
1.2. Ambrosio y los neoplatónicos
A poco de llegar Agustín a Milán, arribó también Mónica. A pesar de
encontrarlo en plena crisis escéptica24, la alegría de la madre fue grande
cuando supo que Agustín había abandonado el maniqueísmo25. Por otra par-
te, el futuro obispo de Hipona había comenzado a frecuentar a Ambrosio, lo
cual constituía un nuevo motivo de alegría para ella. Agustín se acercaba a
oír sus homilías y deseaba interrogarlo acerca de sus dudas, pues escuchan-
do a Ambrosio caían por tierra muchos de sus prejuicios maniqueos26. Así,
desechó su creencia de que para los cristianos el decir que el hombre estaba
hecho a imagen de Dios significaba que pensasen que Dios tenía forma hu-
mana; comprendió, por el contrario, que para ellos la idea de Dios no debe
asociarse a nada material y que el alma es el ser más cercano a Dios27. Tam-
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20. Cfr. Conf. 5.12.22.
21. Retórico de profesión y pagano, como prefecto de Roma siguió una política
persecutoria de los cristianos. Paradójicamente, es probable que haya recomendado a
Agustín para el puesto de maestro de retórica antes por no ser cristiano que por sus dotes
oratorias. Cfr. COURCELLE, P., Recherches sur les Confessions de Saint Augustin, De
Boccard, Paris 1968, p. 79.
22. En Milán se encontraba la sede del emperador.
23. Cfr. Conf. 5.13.23.
24. «Et invenit me periclitantem quidem graviter desperatione indagandae verita-
tis». Conf. 6.1.1.
25. Cfr. Conf. 6.1.1.
26. «Il primo risultato fu la stupita constatazione che l’interpretazione cattolica delle
Scritture non era quella rozza e materiale derisa dai Manichei, ma era ricca di intelligen-
za spirituale. L’obiezione dei Manichei contro la povertà intellettuale della Chiesa cadeva
nel momento in cui la fede cattolica, grazie ad Ambrogio rivelava una insospettata digni-
tà intellettuale: quella che era mancata alla superstiziosa fede cattolica della sua infan-
zia». PIZZOLATO, L.F., «L’itinerario spirituale di Agostino a Milano», en Agostino a Mila-
no: il battesimo. Atti della seconda sessione del Congresso Internazionale Agostino nelle
Terre di Ambrogio, M. Sordi et al. (eds.), Augustinus, Palermo 1988, p. 25.
27. Cfr. Conf. 6.3.4 y B.V. 1,4. Según Courcelle, «au point de vue philosophique,
Augustin s’oriente vers un système que affirme la spiritualité de Dieu et de l’âme, et le
libre arbitre humain. Mais el n’a encore, à cette date, aucune lumière sur ce que peut être
la notion de substance spirituel». COURCELLE, P., Recherches sur les Confessions de
Saint Augustin, pp. 102-103.
bién descubrió que los cristianos leían la Escritura en un sentido espiritual,
y no solo literal, pues como dice San Pablo en 2 Cor 3, 6: «La letra mata,
pero el espíritu vivifica»28. En tercer lugar, comenzó a formarse una idea
positiva de la fe29. Como resultado, Agustín simpatizaba cada vez más con
el catolicismo, aunque su acercamiento era lento y difícil30.
A instancias de su madre, que lo veía como un remedio a su con-
ducta desordenada y un modo de allanar su conversión al cristianismo,
Agustín se comprometió con una joven a la que aun faltaban dos años para
alcanzar la edad legal para el matrimonio31. Esto lo obligó a despedir a la
concubina que lo había acompañado desde Cartago. Sin embargo, la pers-
pectiva de la futura boda no fue impedimento para que en el ínterin se pro-
curase los favores de otra mujer32.
Por esta época Agustín solía discutir acerca de la felicidad y de la
verdad, del bien y del mal, con algunos amigos, entre ellos los africanos
Alipio y Nebridio33. Sus preocupaciones intelectuales se centraban sobre
todo en el modo de conciliar a Dios con el mal. «Creía que tu existes, que
tu sustancia es inmutable, que te preocupas de los hombres y que los juz-
gas; y que en Cristo, tu Hijo, nuestro Señor, y en las Escrituras santas, que
la autoridad de tu Iglesia católica garantiza, has puesto el camino de la sal-
vación humana en orden a esa vida que será después de esta muerte. Pues-
tas a salvo y firmemente consolidadas en mi alma estas cosas, buscaba fe-
brilmente de dónde viene el mal»34.
Las dificultades de Agustín para alcanzar la verdad procedían en
gran parte del maniqueísmo (aunque él mismo reconoce que el factor mo-
ral tenía también buena parte de responsabilidad35). Se daba cuenta de que
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28. Cfr. Conf. 6.4.6.
29. Cfr. Conf. 6.5.7. Agustín se había acercado al Maniqueísmo porque este prome-
tía ciencia y certeza. Al darse cuenta de la falsedad de esta pretensión, se dejó atraer por
el escepticismo. Pero, como constata du Roy, a pesar esta crisis Agustín «reste sensible
au prestige personnel, comme il l’était du temps où il attendait l’arrivée de Faustus. Les
Académiciens, et particulièrement Cicéron, lui en imposent par leur grande autorité [...].
Et lorsqu’il va trouver Ambroise, c’est encore sa notoriété qui l’attire». DU ROY, O.,
L’intelligence de la foi en la Trinité selon Saint Augustin. Genèse de sa théologie trini-
taire jusqu’en 391, Études Augustiniennes, Paris 1966, p. 47.
30. Cfr. Conf. 6.5.8.
31. Cfr. Conf. 6.13.23. La edad legal para el matrimonio eran los doce años. Cfr.
Opere di Sant’AGOSTINO, vol. 1. Le Confessioni, p. 173, nota 8.
32. Cfr. Conf. 6.15.25.
33. Cfr. Conf. 6.7.11 y 6.16.26.
34. «Credebam et esse te et esse incommutabilem substantiam tuam et esse de ho-
minibus curam et iudicium tuum et in Christo, filio tuo, domino nostro, atque Scripturis
sanctis, quas Ecclesiae tuae catholicae commendaret auctoritas, viam te posuisse salutis
humanae ad eam vitam, quae post hanc mortem futura est. His itaque salvis atque incon-
cusse roboratis in amino meo quaerebam aestuans, unde sit malum». Conf. 7.7.11.
35. Cfr. Conf. 7.3.5 y QUINN, J.M., A Companion to the Confessions of St. Augusti-
ne, pp. 369-370.
Dios debía ser bueno e incorruptible. Sin embargo, aun no se había librado
del prejuicio de considerar que solo puede existir lo corporal, en cuyo caso
lo incorpóreo no podía ser sino la nada36. Por tanto, Dios debía ser de algún
tipo de materia, por incompatible que esto parezca con la afirmación de su
incorruptibilidad37.
Agustín imaginaba el mundo como una masa finita en la que esta-
ban contenidos todos los seres; y a Dios, infinito, rodeándolo y penetrán-
dolo por todas partes. Pero así las cosas, ¿cuál era el origen del mal? Si un
Dios bueno crea y abraza todo lo que existe, ¿porqué hay mal en el mun-
do? ¿Es que ha creado el mundo a partir de una materia mala preexistente?
Pero entonces, ¿por qué no la purificó? ¿Era impotente para hacerlo (qué
tipo de omnipotencia sería esa)? ¿Tiene sentido hablar de una materia
mala, eterna, coexistente con Dios?38.
En sus Confesiones Agustín reconoce que su error consistía en bus-
car la contestación a estas preguntas en el sitio equivocado, pues su res-
puesta «estaba dentro de mí, pero yo fuera»39. Por eso, una vez más Dios
acudió en su auxilio: «Me procuraste, por medio de cierto hombre hincha-
do con una desmesurada soberbia, algunos libros de los platónicos, tradu-
cidos del griego al latín»40. A pesar de que no se encontraba en ellos la ple-
nitud de la doctrina cristiana41, su lectura lo animó a dirigir la mirada hacia
sí mismo y «entré en mi interior, guiado por ti, y pude hacerlo porque tú te
convertiste en mi auxiliador»42.
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36. «Ut quamvis non forma humani corporis, corporeum tamen aliquid cogitare co-
gerer per spatia locorum sive infusum mundo sive etiam extra mundum per infinita dif-
fusum [...] quoniam quidquid privabam spatiis talibus, nihil mihi esse videbatur». Conf.
7.1.1.
37. Cfr. Conf. 7.4.6.
38. Cfr. Conf. 7.5.7.
39. «Intus enim erat, ego autem foris». Conf. 7.7.11.
40. «Procurasti mihi per quendam hominem immanissimo typho turgidum quos-
dam Platonicorum libros ex Graeca lingua in Latinam versos». Conf. 7.9.13.
No se sabe a ciencia cierta quién es el «hombre hinchado con una desmesurada so-
berbia» al que se refiere Agustín. Se han propuesto, entre otros, a Manlio Teodoro
(Courcelle), a Porfirio (O’Meara) o a algún neoplatónico no cristiano milanés (Solig-
nac), sin llegar a ninguna conclusión definitiva. Cfr. QUINN, J.M., A Companion to the
Confessions of St. Augustine, p. 411, nota 31. Sobre los «libros platónicos» abundare-
mos en el capítulo III.
41. Cfr. Conf. 7.9.13-15. Agustín insiste en que contienen errores y que no están
exentos de politeísmo.
42. «Intravi in intima mea duce te et potui, quoniam factus es adiutor meum» Conf.
7.10.16. En opinión de Courcelle, el encuentro de Agustín con los neoplatónicos fue
todo menos casual. «J’ai identifié plus haut un sermon d’Ambroise qui traite directe-
ment ce sujet et qu’Augustin a entendu: le sermon sur l’Hexameron du 4 avril 386: à
partir du verset de la Genèse: “Faisons l’homme à notre image”, Ambroise avait déve-
loppé l’idée que l’homme ressemble Dieu, incorporel et invisible, parce que son âme,
par la force de l’intelligence (mens = noûs), peut se unir à Dieu. Il était revenu sur ce
En el neoplatonismo la expresión animar a entrar en la propia inte-
rioridad se utiliza en un sentido técnico: es una invitación a dejar atrás el
mundo sensible para elevarse al mundo inteligible43. En el caso de Agustín
el camino se mostró fecundo, pues tuvo la virtud de mostrarle que Dios po-
día ser pensado como un espíritu puro44. Con el ojo de su alma (oculo ani-
mae meae) contempló una luz inconmutable a la que preguntó acerca de la
inmaterialidad de la verdad:
y dije: «¿Acaso la verdad se identifica con la nada, puesto que no
se difunde ni por los espacios finitos ni por los infinitos?»45. Y clamaste de
lejos: «Por el contrario, yo soy el que soy». Y oí esto como se oye en el co-
razón. De manera que ya no había más motivos para que vacilara; pues más
fácilmente dudaría de que vivo que de la existencia de la verdad46.
Luego, observando las demás cosas descubrió que existían por par-
ticipación del ser divino; por tanto:
que ni existen del todo ni no existen del todo: ciertamente existen,
porque de ti proceden, pero no existen, porque no son lo que Tú eres. Pues
solo existe verdaderamente aquello que permanece inmutable47.
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point dans le sermon De Isaac vel anima, en transposant plusieurs chapitres des Ennéa-
des relatifs à l’extase. Tout se passe comme si Augustin, frappé par cette théorie nouve-
lle pour lui, avait cherché un complément d’information et appris qu’il s’agissait d’une
doctrine plotinienne. Il eût désiré se faire instruire à fond par Ambroise; mais (...) il le
renvoie à Theodorus, le Milanais qui passe pour le représentant le plus autorisé du ploti-
nisme». COURCELLE, P., Recherches sur les Confessions de Saint Augustin, pp. 154-155.
43. Cfr. QUINN, J.M., A Companion to the Confessions of St. Augustine, p. 366. G.
Madec precisa que con al desarrollar su doctrina sobre este punto San Agustín llegará a
afirmar que «toute réalité extérieure ou corporelle peut être, pour peu qu’on y prête at-
tention, une incitation à rejoindre la réalité spirituelle intérieure». MADEC, G., «Admoni-
tio», en Augustinus-Lexicon, vol. 1, C. Mayer (ed.), Schwabe & Co. AG, Basel 1986-
1994, col. 98.
44. Cfr. QUINN, J.M., A Companion to the Confessions of St. Augustine, p. 366 y
TRAPÈ, A., «Introduzione», en Opere di Sant’AGOSTINO, vol. 1. Le Confessioni, p. LII.
45. En Sol. 2.17.31 se discute si la verdad es un cuerpo (corpus) o el vacío (inane).
Al argumentar, la Razón asume que todo lo real es cuerpo (maniqueísmo). Cuando pre-
gunta a Agustín si puede decirse que la verdad también lo sea, su respuesta es negativa.
En ese caso tal vez debería identificarse la verdad con el vacío. Pero el vacío no es nada,
por lo cual la Razón concluye: «Quomodo igitur potest verum esse quod non est? aut
quomodo potest esse quod penitus nihil est?» Parece que aquí Agustín quiere expresar la
misma idea.
46. «Et dixi: “Numquid nihil est veritas, quoniam neque per finita neque per infini-
ta locorum spatia difussa est?» Et clamasti de longiquo: «Immo vero ego sum qui sum”.
Et audivi, sicut auditur in corde, et non erat prorsus, unde dubitarem faciliusque dubita-
rem vivere me quam non esse veritatem». Conf. 7.10.16.
47. «Nec omnino esse nec omnino non esse: esse quidem, quoniam abs te sunt, non
esse autem, quoniam id quod es non sunt. Id enim vere est, quod immutabiliter manet».
Conf. 7.11.17.
Contemporáneamente se le reveló la bondad de las cosas corruptibles:
las cuales ni si fueran bienes supremos ni si no fueran buenas po-
drían corromperse. Porque si fueran bienes supremos serían incorruptibles,
pero si no fueran buenas, no habría en ellas qué se corrompiera. (...) Por
tanto, todas las cosas que existen son buenas, y el mal del que buscaba el
origen no es una sustancia, porque si fuera una sustancia sería bueno. (...) Y
así vi y me fue manifestado que tu hiciste todas las cosas buenas y que no
hay en absoluto ninguna sustancia que tú no hayas hecho48.
Agustín comprendió, entonces, que para Dios el mal no existe. En
el mundo lo que aparentemente es malo tiene sentido para la armonía del
conjunto49. Por eso, todas las criaturas deben ser amadas y admiradas, pues
ellas «son verdaderas en tanto que son, y la falsedad no es otra cosa sino
juzgar que algo es lo que no es»50. Y en cuanto se refiere al mal moral, este
no es una sustancia. Es un tipo de desorden que tiene origen en la perver-
sión de la voluntad que se aparta de Dios para volverse a las cosas inferio-
res51.
Alentado por esta primera experiencia, Agustín realizó un segundo
tentativo de alcanzar a Dios, que resultó fallido52. Se internó en sí mismo
pasando sucesivamente de los cuerpos al alma, a la fuerza interior del alma,
a la potencia racional, a la inteligencia, para intentar llegar «a «lo que es» en
un golpe de vista trepidante». Pero no fue capaz de fijar en Dios su mirada53
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48. «Quae neque si summa bona essent, neque nisi bona essent, corrumpi possent,
quia, si summa bona essent, incorruptibilia essent, si autem nulla bona essent, quid in
eis corrumperetur, non esset. [...] Ergo quaecumque sunt, bona sunt, malumque illud,
quod quaerebam unde esset, non est substantia, quia, si substantia esset, bonum esset.
[...] Itaque vidi et manifestatum est mihi, quia omnia bona tu fecisti et prorsus nullae
substantiae sunt, quas tu non fecisti». Conf. 7.12.18.
49. Cfr. Conf. 7.13.19.
50. «Omnia vera sunt, in quantum sunt, nec quidquam est falsitas, nisi cum putatur
esse quod non est». Conf. 7.15.21.
51. «Et quaesivi, quid esset iniquitas, et non inveni substantiam, sed a summa subs-
tantia, te Deo, detortae in infima voluntatis perversitatem proicientis intima sua et tu-
mescentis foras». Conf. 7.16.22.
52. En opinión de Courcelle los intentos de éxtasis no deben limitarse a dos. Se tra-
taría más bien de una serie de tentativos análogos. Cfr. COURCELLE, P., Recherches sur
les Confessions de Saint Augustin, p. 160.
53. «Atque ita gradatim a corporibus ad sentientem per corpus animam atque inde
ad eius interiorem vim, cui sensus corporis exteriora nuntiaret, et quousque possunt bes-
tiae, atque inde rursus ad ratiocinantem potentiam, ad quam refertur iudicandum, quod
sumitur a sensibus corporis; quae se quoque in me comperiens mutabilem erexit se ad
intellegentiam suam et abduxit cogitationem a consuetudine, subtrahens se contradicen-
tibus turbis phantasmatum, ut inveniret quo lumine aspergeretur, cum sine ulla dubita-
tione clamaret incommutabile praeferendum esse mutabili, unde nosset ipsum incom-
mutabile –quod nisi aliquo modo nosset, nullo modo illud mutabili certa praeponeret– et
pervenit ad id, quod est in ictu trepidantis aspectus. Tunc vero invisibilia tua per ea quae
porque aún le faltaba humildad54. Este fracaso tuvo un efecto positivo por-
que movió a Agustín a leer una vez más las Escrituras. Al hacerlo compro-
bó que cuanto de verdadero había leído en los libros platónicos se encon-
traba allí garantizado por la autoridad divina55.
(La mayoría de los estudiosos creen que Agustín hizo una lectura
cristiana de aquellos escritos neoplatónicos56. Así lo sugiere, por ejemplo,
el testimonio del De Beata Vita. Allí nos dice Agustín que antes de su
conversión escuchó los sermones de Ambrosio –sabemos que citaba a
Plotino en ellos57– y mantuvo conversaciones con el neoplatónico Manlio
Teodoro; un poco más adelante dice que al leer unos pocos libros de Plo-
tino y confrontarlos con la doctrina cristiana, «me encendí de tal modo
que quería cortar todas las anclas»58. Por tanto, es posible afirmar que el
neoplatonismo proveyó a Agustín de una serie de herramientas intelectua-
les con las que pudo deshacerse de las principales objeciones que encon-
traba para hacerse cristiano: de los restos de maniqueísmo –fundamental-
mente del materialismo– y del escepticismo que lo había tentado por cierto
tiempo.)
1.3. Conversaciones con un cristiano neoplatónico
Gracias a su encuentro con los neoplatónicos Agustín alcanzó la
certeza intelectual acerca de los principales puntos del dogma cristiano.
Pasó de la simpatía a un auténtico entusiasmo, pero sufría aún ciertas vaci-
laciones de tipo moral59.
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facta sunt intellecta conspexi, sed aciem figere non evalui et repercussa infirmitate red-
ditus solitis non mecum ferebam nisi amantem memoriam et quasi olefacta desideran-
tem, quae comedere nondum possem». Conf. 7.17.23.
54. Cfr. Conf. 7.18.24.
55. Cfr. Conf. 7.21.27. En C.Ac. 2.2.5 Agustín afirma: «Cum ecce tibi libri quidam
pleni, ut ait Celsinus, bonas res arabicas ubi exhalarunt in nos, ubi illi flammulae insti-
llarunt pretiossisimi unguenti guttas paucissimas, [...] etiam mihi ipsi de meipso incredi-
bile incensum concitarunt. [...] Respexi tamen, confiteor, quasi de itinere in illam reli-
gionem, quae pueris nobis insita est, et medullitus implicata; verum autem ipsa ad se
nescientem rapiebat. Itaque titubans properans haesitans arripio apostolum Paulum. [...]
Perlegi totum intentissime atque castissime».
56. Así opina du Roy. Ambrosio solía utilizar citas de e ideas plotinianas en sus ser-
mones: «ils l’auront préparé inconsciemment à lire Plotin dans la perspective chrétienne
de saint Ambroise». DU ROY, O., L’intelligence de la foi en la Trinité selon Saint Augus-
tin, p. 60
57. Cfr. nota 34.
58. «Animadverti enim et saepe in sacerdotis nostri et aliquando in sermonibus
tuis. [...] Lectis autem Plotini paucissimis libris, cuius te esse studiosissimum accepi,
conlataque cum eis, quantum potui, etiam illorum auctoritate, qui divina mysteria tradi-
derunt, sic exarsi, ut omnes illas vellem ancoras rumpere». B.V. 1.4.
59. Cfr. Conf. 8.1.1.
Por entonces (probablemente julio del 386), decidió visitar a Sim-
pliciano60, cristiano neoplatónico de edad avanzada, para contarle su caso y
pedirle consejo61. Al decirle que había leído algunas obras de los neoplató-
nicos traducidas al latín por Mario Victorino, Simpliciano lo felicitó por no
haber dado con las obras de otros filósofos. Luego le relató la conversión
de Mario Victorino, a quien había conocido personalmente en Roma.
Hombre docto, experto en las artes liberales y en la filosofía, ya anciano
continuaba siendo pagano. Su curiosidad lo había llevado a leer ávidamen-
te las Escrituras y, de hecho, se consideraba a sí mismo como cristiano. Sin
embargo, por miedo a ofender a sus amigos paganos, retrasaba su bautis-
mo. Poco a poco, la lectura y meditación de la Biblia junto con la oración
lo hicieron fuerte y, al fin, decidió recibir los sacramentos. Finalmente,
despreciando sus antiguos temores, hizo públicamente la profesión de fe
que en Roma solía hacerse antes de recibir el bautismo62.
1.4. La conversión
El relato de Simpliciano encendió en Agustín el deseo de imitar el
ejemplo de Mario Victorino. Las dificultades intelectuales estaban supera-
das y pero aún debía vencer el deseo de la carne63. El detonante de la últi-
ma crisis, la que terminará en su total sometimiento a Dios, fue el encuen-
tro casual con Ponticiano, un funcionario imperial, cristiano y paisano de
Agustín, al que apenas conocía64.
Cierto día, Ponticiano hizo a Agustín y Alipio una visita de cortesía.
Mientras conversaban, Ponticiano tomó un códice que descansaba sobre la
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60. Amigo y maestro de Ambrosio, al que sucedió en la sede episcopal de Milán
(397). Tuvo gran influencia en la conversión de Mario Victorino y en la de san Agustín.
El obispo de Hipona le dedicó su De diversis in quaestionibus ad Simplicianum. Murió
en el año 400. Cfr. FITZGERALD, A.D., «Simplicianus, Bishop of Milan», en Augustine
through the Ages. An Encyclopedia, A.D. Fitzgerald (ed.), Wm. B. Eerdmans Publishing
Co., Grand Rapids 1999, pp. 799-800.
61. Courcelle, citando un texto de De Civitate Dei (10.29.2) sostiene que las visitas
de Agustín a Simpliciano fueron numerosas y que «comparé avec le passage des Con-
fessions, il montre qu’Augustin s’est adressé á Simplicien, non seulement pour lui expo-
ser son désarroi moral, mais en vue de s’instruire sur le néo-platonisme chrétien».
COURCELLE, P., Recherches sur les Confessions de Saint Augustin, p. 171. Esto mostraría
que la influencia de Simpliciano fue grande no solo en el campo moral sino también en
el intelectual. Cfr. idem, p. 173.
Por su parte, Quinn dice que Agustín leyó los libros platónicos «through Christian
eyes, under the guidance of perhaps Simplicianus, Ambrose’s teacher, who underlined
the concordance between the opening of John’s Gospel and Neoplatonic themes».
QUINN, J.M., A Companion to the Confessions of St. Augustine, p. 360.
62. Cfr. Conf. 8.2.3-5.
63. Cfr. Conf. 8.5.10 y 11.
64. Cfr. Conf. 8.6.14.
mesa y encontró que contenía las epístolas de San Pablo. Con gran sorpre-
sa de Agustín y Alipio Ponticiano les confesó que era cristiano. Entonces,
pasó a relatarles la historia de Antonio, eremita africano, y de otros mon-
jes, así como la de dos amigos suyos que habían decidido abandonar el
mundo para abrazar la vida monástica. En ese momento y con gran asom-
bro de su parte, Agustín descubrió la existencia un género de vida del que
aún no había tenido noticia65.
Cuando Ponticiano se hubo marchado, Agustín, lleno de vergüenza
al contrastar su conducta con la de aquellos hombres66, se retiró a un pe-
queño jardín o huerto que había en la casa donde se hospedaba. Alipio vio
cómo se alejaba profundamente enfadado consigo mismo y al borde de la
desesperación, pues se sentía incapaz de vivir la continencia67. Mientras
lloraba amargamente, Agustín escuchó a unos niños que cantaban una to-
nadilla desconocida: «toma y lee, toma y lee» (tolle lege, tolle lege). Inter-
pretándolo como la respuesta divina a sus ruegos, tornó al códice del Após-
tol y lo abrió al azar. Su mirada cayó sobre el pasaje de Romanos 13,13:
«No en comilonas y embriagueces, no en lechos y en impudicias, no en
contiendas y emulaciones, sino más bien revestíos del Señor Jesucristo y
no secundéis a la carne en sus concupiscencias». El efecto fue fulminante:
«No quise leer más ni era necesario. Pues inmediatamente después de ha-
ber leído esta frase, como si una luz de seguridad hubiera sido infundida en
mi corazón, se disiparon todas las tinieblas de mis dudas»68. Junto con
Agustín, también Alipio, siguiendo el ejemplo de su amigo, resolvió hacer-
se cristiano.
Corrían los primeros días de agosto de 386. La decisión de Agustín
era tan firme que renunció incluso a la idea de tomar mujer69. Planeaba
también dejar la docencia y esperaba con impaciencia los pocos días que
faltaban para las ferias vendimiales70. El período se le hizo especialmente
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65. Cfr. Conf. 8.6.15. Courcelle constata que entre la escena de conversión relatada
por Ponticiano y la de san Agustín hay un notable paralelismo. Basándose en ello, sugie-
re que los detalles externos y el modo de presentar unos datos que son substancialmente
verdaderos, es una invención literaria. Cfr. COURCELLE, P., Recherches sur les Confes-
sions de Saint Augustin, pp. 197-198. Quinn disiente de esta opinión y trae a colación
las de O’Meara y Boyer para justificar sus afirmaciones. Cfr. QUINN, J.M., A Compa-
nion to the Confessions of St. Augustine, pp. 460-464.
66. Cfr. Conf. 8.7.16-18.
67. Cfr. Conf. 8.8.19-20 y 8.11.25-27.
68. «Nec ultra volui legere nec opus erat. Statim quippe cum fine huiusce senten-
tiae quasi luce securitatis infusa cordi meo omnes dubitationis tenebrae diffugerunt»
Conf. 8.12. 29.
69. Cfr. Conf. 8.12.30.
70. No se conocen las fechas exactas de comienzo y fin de las ferias vendimiales.
Se conjetura que coincidían con el suspenso de actividades de los tribunales y oficinas
del estado, que duraba del 22 de agosto al 15 de octubre. Cfr. Obras de San AGUSTÍN,
vol. 2. Las Confesiones, p. 700, nota 4.
duro porque lo afectó una enfermedad pulmonar, que no le permitía respi-
rar con normalidad y ni hablar con claridad71. Un amigo milanés, el gramá-
tico Verecundio72, preocupado por su estado de salud le ofreció retirarse a
su finca para que se recuperase. El agradecimiento de Agustín se palpa en
estos pasajes de las Confesiones:
Muy generosamente nos ofreció vivir en su casa de campo todo el
tiempo que quisiéramos. Se lo pagarás, Señor, en la resurrección de los
justos. (...) ¡Gracias, Dios nuestro! Tuyos somos. Lo muestran tus exhor-
taciones y consuelos: Tú, fiel a tus promesas, darás a Verecundio eterna-
mente por su finca de Casiciaco, donde descansamos en ti de la congoja
del siglo, la amenidad de tu paraíso lozano, porque le perdonaste los peca-
dos sobre la tierra en un monte pingüe de queso, tu monte, monte fecun-
do 73.
Agustín partió hacia Casiciaco a fines de agosto de 386, acompaña-
do por varios familiares y amigos, en busca de tranquilidad y para reponer
sus fuerzas. Allí dividió su tiempo entre discusiones de tipo filosófico74, la
lectura de los salmos75 y momentos de ocio76; además, debió ocuparse de la
administración de la propiedad77. Cuando estaba acabando el período de
vacaciones, envió a Milán por carta78 su renuncia como profesor de retóri-
ca79. Permaneció en Casiciaco hasta el momento de dar su nombre para el
bautismo80, que recibió la noche del Sábado Santo del 24 de abril de 387,
junto con Alipio y Adeodato, de manos de Ambrosio. Los Diálogos de Ca-
siciaco testimonian la actividad literaria que Agustín desarrolló durante los
meses que permaneció en la finca de Verecundio.
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71. Cfr. Conf. 9.2.4. Hay también una referencia a esta enfermedad en B.V. 1.4 y
Ord. 1.2.5.
72. Verecundio no era cristiano pero estaba casado con una creyente. Murió algu-
nos meses más tarde, tras haber recibido el bautismo. Cfr. Conf. 9.3.5.
73. «Benigne sane obtulit, ut, quandiu ibi essemus, in re eius essemus. Retribues
illi, Domine, in resurrectione iustorum. [...] Gratias tibi, Deus noster! Tui sumus. Indi-
cant hortationes et consolationes tuae: fidelis promissor reddis Verecundo pro rure illo
eius Cassiciaco, ubi ab aestu saeculi requievimus in te, amoenitatem sempiterne virentis
paradisi tui, quoniam dimisisti ei peccata super terram in monte incaseato, monte tuo,
monte uberi» Conf. 9.3.5. Cfr. también Ord. 1.2.5.
74. Cfr. Ord. 1.2.5.
75. Cfr. Conf. 9.4.8.
76. Cfr. C.Ac. 1.4.10 y 1.5.15 y Ord. 1.8.26.
77. Cfr. C.Ac. 2.11.25.
78. Cfr. O’DALY, G.J.P., «Cassiciacum», en Augustinus-Lexicon, vol. I, C. Mayer
(ed.), Schwabe & Co. AG, Basel 1986-1994, vol. 1, col. 772.
79. Cfr. Conf. 9.5.13.
80. En algún momento entre el 6 de enero y el 10 de marzo de 387, según O’DALY,
G., «Cassiciacum», col. 772.
2. LOS PRIMEROS TEXTOS AGUSTINIANOS SOBRE LA INTERIORIDAD
Este breve recorrido por la biografía de san Agustín nos ha permiti-
do constatar la importancia que la cuestión de la interioridad tiene para su
conversión según el realto de las Confesiones. En este segundo apartado
queremos mostrar que esta doctrina está también presente en los Diálogos
de Casiciaco. Es más, la encontramos ocupando un lugar señalado y como
presupuesto inamovible. Para lograr este objetivo expondremos los textos
en los que queda más clara esta presencia. En las siguientes páginas estu-
diaremos, por tanto, cada uno de los cuatro diálogos del período de Casi-
ciaco, que irán apareciendo en el orden habitual: Contra Academicos, De
Beata Vita, De Ordine y, finalmente, Soliloquia. (Aunque los estudiosos
aún discuten si éste ha sido el orden en que fueron compuestos, basta, para
nuestro propósito, seguir la disposición tradicional81.) Una vez concluida
esta tarea podremos abordar la de sintetizar el material que vayamos desta-
cando.
2.1. Contra Academicos
El Contra Academicos es la obra más larga del período de Casicia-
co. Consta de tres libros. El libro I está dividido en 9 capítulos y 25 pará-
grafos, el libro II, en 13 y 30, y el libro III, en 20 y 45. Los personajes son
Agustín, Licencio, Trigecio y Alipio. El diálogo pasa revista a la doctrina
de los académicos. En el primer libro Agustín hace que Licencio y Trigecio
sostengan un combate dialéctico como modo de probar sus fuerzas y de
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81. Agustín dice en las Confesiones que en Casiciaco escribió algunos libros dispu-
tando con los presentes (es decir, Contra Academicos, De Beata Vita y De Ordine) y
consigo mismo en la presencia de Dios (Soliloquia): «Libri disputati cum praesentibus
et cum ipso me solo coram te». Conf. 9.4.7. En las Retractaciones añade que redactó el
De Beata Vita y los dos libros del De Ordine no a continuación sino intercalados con los
tres libros que componen el Contra Academicos («librum De beata vita non post libros
De Academicis, sed inter illos ut scriberem contigit» [1.2] y «per idem tempus inter illos
qui De Academicis scripti sunt duos etiam libros De ordine scripsi» [1.3.1]) y que en
aquella temporada escribió también los dos libros de los Soliloquia («inter haec scripsi
etiam duo volumina [...] hoc opus Soliloquia nominavi» [1.4.1]). Los Diálogos hacen
algunas pocas indicaciones temporales (por ejemplo, el día del cumpleaños de Agustín
comienza la discusión del De Beata Vita, que se prolonga por tres días) insuficientes
para determinar nada con seguridad. Algunos autores, basados en criterios internos, su-
gieren el siguiente orden: en primer lugar, el libro I de los Soliloquia, luego el primero
del Contra Academicos, el De Beata Vita y el primero del De Ordine. Luego el segundo
y tercero del Contra Academicos, el segundo del De Ordine y finalmente el segundo de
los Soliloquia. Cfr. MCWILLIAM, J., «La autobiografía de Casiciaco», en Augustinus, 13
(1986), pp. 51-65 y GENTILI, D., «Introduzione generale», en Opere di Sant’AGOSTINO,
vol. 3/1. Dialoghi. Città Nuova Editrice, Roma 1970, p. XIV.
animarlos a buscar la sabiduría. En el segundo y el tercero Agustín y Alipio
discuten sobre la verdad y la sabiduría. El diálogo termina con la peculiar
teoría de Agustín acerca de la que cree ser la verdadera doctrina de los aca-
démicos82.
La interioridad aparece ya en el prólogo del Contra Academicos.
Agustín escribe a Romaniano que no cesa de rogar a Dios para «que te
vuelva a ti mismo» y de este modo permita «que tu ánimo, impaciente por
respirar, salga, por fin, a la atmósfera de la verdadera libertad»83.
Desde el comienzo de los Diálogos de Casiciaco vemos que la inte-
rioridad aparece como una invitación a volver a uno mismo. El alma tiende
a dispersarse en lo exterior, a extrañarse. Sin embargo, para vivir su verda-
dera vida el alma no se debe guiar por el testimonio de los sentidos. Antes
bien, debe concentrarse en sí misma y observar su realidad interior. Vivir
la verdadera vida, la vida feliz, significa vivir según la razón84. De este
modo, es posible alcanzar una auténtica liberación. Así lo indica la misma
filosofía:
Porque ella enseña, y con razón, que no se debe dar culto ni estimar
lo que se ve con los ojos mortales, lo que es objeto de percepción sensible.
Ella promete mostrar con claridad al verdaderísimo y ocultísimo Dios, y ya
casi se digna a mostrármelo a través de espléndidas nubes85.
Es esta y no otra la manera en que vive el sabio:
Por investigar es sabio, y por ser sabio, dichoso, pues él aparta de
su mente todos los lazos corporales y se concentra en sí mismo. No se deja
lacerar por las pasiones, sino que, con ánimo tranquilo, se consagra al estu-
dio de sí mismo y de Dios86.
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82. Sobre este diálogo puede consultarse el estudio de REALE, G., «Agostino e il
Contra Academicos», en L’opera letteraria di Agostino tra Cassiciacum e Milano. Atti
della prima sessione del Congresso Internazionale Agostino nelle terre di Ambrogio (1-
4 ottobre 1986), G. Reale et al. (eds.), Edizioni Augustinus, Palermo 1987, pp. 13-30.
83. «Nihil pro te nobis aliud quam vota restant, quibus ab illo cui haec curae sunt
Deo, si possumus, impetremus, ut te tibi reddat –ita enim facile reddet et nobis– sinat-
que mentem illam tuam, quae respirationem iam diu parturit, aliquando in auras verae
libertatis emergere». C.Ac. 1.1.1.
84. Cfr. C.Ac. 1.2.5.
85. «Ipsa enim docet et vere docet nihil omnino colendum esse totumque contemni
oportere, quidquid mortalibus oculis cernitur, quidquid ullus sensus attingit. Ipsa veris-
simum et secretissimum Deum perspicue se demonstraturam promittit ei iam iamque
quasi per lucidas nubes ostentare dignatur». C.Ac. 1.1.3.
86. «Nam hoc ipso, quo quaerit, sapiens est, et quo sapiens, eo beatus, cum ab om-
nibus involucris corporis mentem quantum potest evolvit et seipsum in semetipsum co-
lligit, cum se non permittit cupiditatibus laniandum, sed in se atque in Deum semper
tranquillus intenditur». C.Ac. 1.8.23.
El pasaje recién citado nos muestra también los dos objetivos a los
que tiende la interioridad: conocerse a uno mismo y conocer a Dios. La in-
terioridad es método, camino hacia el conocimiento de las realidades que
verdaderamente importan.
Es conveniente hacer notar que en los Diálogos de Casiciaco la
doctrina de la interioridad no es patrimonio exclusivo de Agustín. El tema
está en boca de todos los personajes. Así, por ejemplo, Trigecio, negando
la posibilidad de que los adivinos tengan un conocimiento verdadero de las
cosas divinas, dice:
¿Cómo podía él alcanzarlas, cuando ni se conocía a sí mismo?87.
Estas palabras nos permiten apuntar, también, algo acerca del méto-
do de la interioridad: para alcanzar a Dios el alma debe apartar su mirada
de las cosas exteriores y volverla hacia sí misma, porque es conociéndose a
sí misma como puede llegar a conocer a Dios. Por ello vale la pena dedi-
carse a su investigación. Y en este sentido el sabio, el que posee a Dios, ha-
lla la sabiduría en sí mismo:
Si me preguntas dónde halla el sabio la sabiduría, te responderé que
en sí mismo88.
Sin embargo, este camino no es fácil,
pues la estrella de la sabiduría no brilla a los ojos interiores con el
esplendor evidente con que la luz material a los ojos del cuerpo89.
No obstante lo cual, Agustín ha entrado en esta vía y la desea para sus
amigos. Para hacerlo ha tenido que cambiar de vida y en esto lo ha ayudado
en buena media Romaniano, por lo cual le está grandemente agradecido.
En fin, si ahora disfruto de mi descanso; si he volado, rompiendo
las ligaduras de las cosas superfluas; si, dejando la carga de los cuidados ya
muertos, ahora respiro, me reanimo, vuelvo en mí; si con deseo ardentísi-
mo busco la verdad, que ya comienza a mostrárseme; si me alienta la con-
fianza de llegar al sumo Bien, tú me has animado, tú has sido mi estímulo,
a ti debo la realización de mis anhelos90.
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87. «Quo pacto eas ille adsequi poterat, qui quid esset ipse nesciebat» C.Ac. 1.8.22.
88. «Si quaeres ubi inveniat ipsam sapientiam, respondebo: in semetipso». C.Ac.
3.14.31.
89. «Quia non quam facile oculis ista lux, tam facile mentibus sapientiae sidus obo-
ritur». C.Ac. 2.1.1.
90. «Postremo quidquid de otio meo modo gaudeo, quod a superfluarum cupidita-
tium vinculis evolavi, quod depositis oneribus mortuarum curarum respiro resipisco re-
deo ad me, quod quaero intentissimus veritatem, quod invenire iam ingredior, quod me
ad summum ipsum modum perventurum esse confido, tu animasti, tu inpulisti, tu fecis-
ti». C.Ac. 2.2.4.
A tomar esta decisión lo ayudó, también, la lectura de algunas obras
neoplatónicas, al punto que, tras examinarlas «vivía todo entero concentra-
do en mí mismo»91. Vemos aquí que interioridad, filosofía y neoplatonismo
están íntimamente relacionados. Para alcanzar la verdad hay que volver la
mirada a uno mismo, que es lo que sugieren los libros neoplatónicos. O,
como dice Agustín a Romaniano, «no llegarás a la posesión de la verdad si
no te dedicas plenamente a la filosofía»92. La vía de la interioridad es, por
tanto, una vía plenamente filosófica93.
De esta manera, el alma, «después de abrazar la verdad, volviendo,
por decirlo así, al país de su origen, ha de triunfar de todas las liviandades
y, desposándose con la templanza, como esposa, reinar, segura de volver al
cielo»94. Es decir, que quien toma el camino que lleva a descubrir la propia
riqueza interior, acabará siendo feliz, pues encontrará a Dios.
2.2. De Beata Vita
El diálogo De Beata Vita es una obra breve e incompleta95 que cons-
ta de un solo libro dividido en 4 capítulos y 36 parágrafos. La acción co-
mienza el día 13 de noviembre, cumpleaños de Agustín, y se prolonga du-
rante tres días. De la conversación participan Agustín, Mónica («la
madre»), su hermano Navigio, Licencio y Trigecio, sus primos Lastidiano
y Rústico y su hijo Adeodato. Se trata de un convite intelectual en el que se
discute acerca de la felicidad. Sus preguntas fundamentales son: en qué
consiste y cómo es posible alcanzarla. En él, los textos explícitos sobre la
interioridad son pocos, pero todo su trasfondo nos permite descubrir que
para Agustín la felicidad depende, en primer lugar, de la vuelta del alma a
sí misma. La razón estriba en que para conocer y abrazar a Dios, el camino
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91. «Prorsus totus in me cursim redibam». C.Ac. 2.2.5.
92. «Nam ipsum verum non videbis, nisi in philosophiam totus intraveris». C.Ac.
2.3.8.
93. Es fácil apreciar que el sentido en que Agustín emplea la palabra filosofía es
bastante más amplio del que estamos acostumbrados a utilizar. De hecho, concuerda
perfectamente con la tradición antigua que veía en la filosofía, ante todo, un modo de
vida que tiene por objetivo alcanzar la sabiduría. Para este tema, cfr. HADOT, P., ¿Qué es
la filosofía antigua?, F. C. E., México 1989, especialmente pp. 52-63 y 268-273.
94. «Et veritate conprehensa quasi in regionem suae originis rediens triumphatu-
rum de libidinibus atque ita temperantia velut coniuge accepta regnaturum esse praesu-
mit securior rediturus in caelum». C.Ac. 2.9.22. En las Retractaciones Agustín dice que
hubiera sido preferible usar iturus en vez de rediturus in caelum, pues la palabra reditu-
rus puede inducir al error de la preexistencia del alma. Cfr. Retr. 1.1.3.
95. «Sane istum librum in nostro codice interruptum repperi, et non parum minus
habere». Retr. 1.2.2.
justo es investigar el alma. Esta idea, que se encontraba ya presente en el
Contra Academicos, se precisa aquí un poco más.
A poco de comenzar el diálogo Agustín nos dice algo interesante
para comprender la naturaleza de las relaciones que se establecen entre
Dios y el alma:
Cuando se pretende concebir a Dios debe rechazarse toda imagen
corporal. Y lo mismo digamos del alma, que es una de las realidades más
cercanas a Él96.
El alma es semejante a Dios pues ambas son realidades incorpóreas.
Por tanto, conocer el alma nos permite alcanzar un entendimiento de Dios
más ajustado que el que nos proporciona el estudio de las entidades que
podemos captar por los sentidos. Dios y el alma son muy diferentes a los
seres corpóreos y es importante evitar toda confusión con ellos.
Algo más adelante Agustín declara que Dios está presente en el
alma de un modo especial, diferente del modo en que está presente en el
resto de los seres. El alma tiene la capacidad de poseer a Dios de un modo
del todo particular y en esto constituye su felicidad:
Luego es feliz el que posee a Dios97.
Y también:
Dios, permaneciendo en nosotros, constituye nuestra felicidad. El
hace bienaventurados a los hombres que lo poseen98.
En cambio,
Las demás cosas, aunque estén en las manos de Dios, no lo poseen99.
El hombre que vive una vida virtuosa «trae los ojos fijos en Dios y
vive consagrado a El»100. Esto le da una particular sabiduría que no viene
de las muchas letras. Por eso Mónica es una verdadera filósofa (como se
dirá en el De Ordine) y es capaz de realizar afirmaciones de una profundi-
dad y verdad sorprendentes para los que la oyen. Agustín no deja de alabar
sus intervenciones:
¿Veis –les dije yo– la diferencia que hay entre esos sabios que se
nutren de muchos y diversos conocimientos y un alma enteramente consa-
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96. «Cum de Deo cogitaretur, nihil omnino corporis esse cogitandum, neque cum
de anima; nam id est unum in rebus proximum Deo». B.V. 1.4.
97. «Deum igitur, inquam, qui habet, betaus est». B.V. 2.11.
98. «Nam cum ratio demonstrasset eum beatum esse, qui Deum haberet, nec huic
quisquam vestrum sententiae restitisset, quaesitum est, quinam vobis videretur Deum
habere». B.V. 3.17.
99. «Cetera enim quamvis a Deo habeantur, non habent Deum». B.V. 4.34.
100. «Ille est vere castus, qui Deum attendit et ad ipsum solum se tenet». B.V. 3.18.
grada a Dios? Pues ¿de dónde proceden estas respuestas que admiramos
sino de una divina fuente?101
El contacto con la sabiduría, es decir, con la realidad divina, da tam-
bién al alma una peculiar firmeza frente a las cosas vanas con que los sen-
tidos tienden a engañarse:
Mas cuando el alma, habiendo hallado la sabiduría la hace objeto de
su contemplación; cuando, para decirlo con palabras de este niño, se dedica
fervorosamente a ella e, insensible a la seducción de las cosas vanas, no
mira sus apariencias engañosas, porque su amor suele derribarla de Dios y
sumergirla en profunda abyección, entonces no teme la inmoderación, la in-
digencia y la desdicha102.
Su propia experiencia biográfica lleva a Agustín a reconocer que,
en este movimiento del hombre hacia su intimidad y de allí a Dios, la ini-
ciativa es divina. Por eso, en la conclusión del diálogo, nos informa que la
voz interior que nos invita a volvernos de las cosas exteriores tiene su
fuente en Dios:
Y este aviso, esta voz interior que nos invita a pensar en Dios, a bus-
carlo, a desearlo sin tibieza, nos viene de la fuente misma de la Verdad103.
Esta afirmación viene confirmada en las líneas siguientes mediante
la metáfora del Sol (que se encuentra ya en Platón104, y en la que tal vez sea
posible ver el germen de la doctrina de la iluminación):
Es un íntimo resplandor en que nos baña el secreto Sol de las al-
mas. De Él procede toda verdad que sale de nuestra boca, aun cuando nues-
tros ojos, o por débiles o por falta de avezamiento, trepidan al fijarse en él y
abrazarlo en su integridad, pues en última instancia es el mismo Dios per-
fecto y sin ninguna mutilación esencial. Todo se halla íntegro y perfecto en
aquel omnipotentísimo Dios105.
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101. «Videtisne, inquam, aliud esse multas variasque doctrinas, aliud animum ad-
tentissimum in Deum? Nam unde ista, quae miramur, nisi inde procedunt?» B.V. 4.27.
102. «Cum vero sapientiam contemplatur inventam cumque, ut huius pueri verbo
utar, ad ipsam se tenet nec se ad simulacrorum fallaciam, quorum pondus amplexus a
Deo suo cadere atque demergi solet, ulla commotus inanitate convertit, nihil inmodera-
tionis et ideo nihil egestatis, nihil igitur miseriae pertimescit». B.V. 4.33.
103. «Admonitio autem quaedam, quae nobiscum agit, ut Deum recordemur, ut eum
quaeramus, ut eum pulso omni fastidio sitiamus, de ipso ad nos fonte veritatis emanat».
B.V. 4. 35.
104. Cfr. PLATÓN, República 508 a-c.
105. «Hoc interioribus luminibus nostris iubar sol ille secretus infundit. Huius est
verum omne, quod loquimur, etiam quando adhuc vel minus sanis vel repente apertis
oculis audacter converti et totum intueri trepidamus, nihilque aliud etiam hoc apparet
esse quam Deum nulla degeneratione inpediente perfectum. Nam ibi totum atque omne
perfectum est simulque est omnipotentissimus Deus». B.V. 4. 35.
Agustín sabe que cuenta con la ayuda divina, pero es consciente,
también, de que no posee aún a Dios y que, por lo tanto, no es sabio ni fe-
liz. Sin embargo, fundado en esa confianza, continúa buscando a Dios.
Con todo, mientras vamos en su busca y no abrevamos en la pleni-
tud de su fuente no hemos llegado aún a nuestra Medida; y aunque no nos
falta la divina ayuda, todavía no somos ni sabios ni felices. Esta es, pues, la
plena hartura de las almas; ésta es la vida feliz, que consiste en conocer pia-
dosa y perfectamente quién nos guía a la verdad, y los vínculos que nos re-
lacionan con ella, y los medios que nos llevan al sumo Modo. Por la luz de
estas tres cosas se va a la inteligencia de un solo Dios y una sola sustancia,
excluyendo toda supersticiosa vanidad106.
Agustín concluye el diálogo recordando a sus pupilos y amigos la
importancia de llevar una vida acorde con la meta que se han propuesto al-
canzar:
Y vosotros debéis seguir y amar la moderación en todo –respondí–,
si queréis de veras volver a Dios107.
2.3. De Ordine
Esta obra se compone de dos libros: el primero consta de 11 capítu-
los y 33 parágrafos, y el segundo de 20 capítulos y de 54 parágrafos. A pe-
sar de su título, el diálogo no sólo habla del orden del universo. Su temáti-
ca es mucho más extensa y trata también del mal, de la razón, y del
ascenso a la divinidad. El ritmo es cortado: se avanza a trompicones y la
narración se interrumpe con frecuencia. Muchas veces quedan cuestiones
por resolver o discusiones a medio camino. Tampoco se llega a una solu-
ción o explicación definitiva del problema principal108. Participan en la dis-
cusión Agustín, Licencio y Trigecio, Alipio y Mónica109.
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106. «Sed tamen quamdiu quaerimus, nondum ipso fonte atque, ut illo verbo utar, ple-
nitudine saturati nondum ad nostrum modum nos pervenisse fateamur et ideo quamvis iam
Deo adiuvante nondum tamen sapientes ac beati sumus. Illa est igitur plena satietas animo-
rum, hoc est beata vita, pie perfecteque cognoscere, a quo inducaris in veritatem, qua veri-
tate perfruaris, per quid conectaris summo modo. Quae tria unum Deum Deum intellegenti-
bus unamque substantiam, exclusis vanitatibus variae superstitionis, ostendunt». B.V. 4. 35.
107. «Modus, inquam, ille ubique servandus est, ubique amandus, si vobis cordi est
ad Deum reditus noster». B.V. 4.36.
108. Hay que considerar que buena parte de estas disputas truncadas son de aque-
llas pruebas a las que Agustín sometía a sus amigos en Casiciaco con el fin de ejercitar-
los en la dialéctica. Son también una preparación para el largo discurso final sobre la ra-
zón y la importancia de las artes liberales.
109. Sobre este diálogo puede consultarse el exhaustivo estudio de DOIGNON, J.
«Le De Ordine, son déroulement, ses thèmes», en L’opera letteraria di Agostino tra
Cassiciacum e Milano, p. 113-150.
En este diálogo hay numerosas y explícitas referencias a la interio-
ridad. Los textos del De Ordine nos muestran a las claras cómo Agustín
privilegia la vía antropológica cuando se trata de alcanzar el conocimiento
de Dios. A su vez, nos ayuda a formarnos una idea más precisa del ideal de
sabiduría que Agustín defiende en este momento.
En el prólogo de la obra Agustín hace una breve explicación del mo-
vimiento que debe realizar el alma para descubrir que el universo está gober-
nado por un Dios providente. Agustín empieza constatando el hecho de que
hay hombres que desconocen que el mundo está sometido al orden divino:
Y la causa principal de este error es que el hombre no se conoce a sí
mismo. Para conocerse es menester separarse de la vida de los sentidos y
replegarse en sí y vivir en contacto con la voz de la razón. Y esto lo consi-
guen solamente los que o cauterizan con la soledad las llagas de las opinio-
nes que el curso de la vida ordinaria imprime o las curan con la medicina
de las artes liberales110.
Agustín realiza aquí un diagnóstico del hombre descentrado de clara
influencia platónica. Quien no se conoce a sí mismo está como fuera de sí y
se deja dominar por la opinión (es decir, por aquello que le permiten apreciar
sus sentidos) en vez de conseguir el verdadero conocimiento. Pero para lle-
gar a tener ciencia de las cosas del alma y de Dios, es imprescindible cultivar
las artes liberales, porque ellas consiguen que el hombre se repliegue en sí
mismo y viva en contacto con la razón. Quien vive así, es capaz de conocer-
se y, por tanto, está en condiciones de reconocer que Dios es providente:
Así, el espíritu, replegado en sí mismo, se habilita para conocer la
hermosura del universo, el cual toma su nombre de la unidad. Por tanto, no
es dable ver aquella hermosura a las almas desparramadas en lo externo,
cuya avidez engendra la indigencia, que sólo se evita con el despego de la
multitud. Y llamo multitud no de hombres, sino de todas las cosas que abar-
can nuestros sentidos111.
Para ilustrar esta idea, Agustín utiliza el símil de la esfera. En toda
esfera hay un único punto central equidistante a toda la circunferencia. Si
uno se mueve en cualquier dirección, se pierde la conexión con el todo. De
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110. «Cuius erroris maxima causa est, quod homo sibi ipse est incognitus. Qui ta-
men ut se noscat, magna opus habet consuetudine recedendi a sensibus et animum in
seipsum colligendi atque in seipso retinendi. Quod hi tantum adsecuntur, qui plagas
quasdam opinionum, quas vitae quotidianae cursus infligit, aut solitudine inurunt aut li-
beralibus medicant disciplinis». Ord. 1.1.3.
111. «Ita enim sibi animus redditus, quae sit pulchritudo universitatis, intellegit,
quae profecto ab uno cognominata est idcircoque illam videre non licet animae, quae in
multa procedit sectaturque aviditate pauperiem, quam nescit sola segregatione multitu-
dinis posse vitari. Multitudinem autem non hominum dico sed omnium, quae sensus at-
tingit». Ord. 1.2.3.
igual modo, el hombre que en vez de estar en su centro, es decir, concen-
trado en su alma, se pierde entre las cosas exteriores, es incapaz de com-
prender la unidad del universo y que el desorden es solo aparente.
Ni te admires que sea tanto más pobre uno cuanto más cosas quiere
abrazar. En una circunferencia, por muy grande que sea, sólo hay un punto
adonde convergen los demás, llamado por los geómetras centro. Aunque
todas las partes de la circunferencia se pueden dividir infinitamente, sólo el
punto del centro está a igual distancia de los demás, como dominándolos
por su derecho a la igualdad. Y al alejarse de allí, dondequiera que sea, tan-
to más se pierde la conexión con el todo. De igual modo, el ánimo desterra-
do de sí mismo, cae en las manos torturantes de cierta inmensidad y se ve
reducido a una penuria de mendigo, cuando toda su naturaleza lo impulsa a
buscar doquiera la unidad y la multitud le pone veto112.
Consecuente con lo que ha venido explicando, Agustín considera
que «quien se entrega a la percepción de las cosas sensibles no sólo está
alejado de Dios, sino también de sí mismo»113. En cambio, sabio es aquel
que se ha purificado y retirado dentro de sí114. Es decir, que el camino ade-
cuado para que el hombre vuelva a su centro y se recree en las únicas reali-
dades capaces de saciarla, es la vía de la interioridad.
La vía de la interioridad puede ser llamada también, y con toda pro-
piedad, filosofía. Decidirse por la filosofía implica un auténtico cambio de
vida. Vida en la cual son casi una y la misma cosa conocerse uno mismo y
volverse a Dios. Así por ejemplo, Licencio, que de la poesía se convertido
a la filosofía, dice esperanzado:
Yo, en cambio, tal vez hoy me hallaré a mi mismo115.
Y en otro momento, para ilustrar la misma idea, dice:
¿No es esto convertirse a Dios?116
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112. «Nec mirere, quod eo egestatem patitur magis, quo magis appetit plura con-
plecti. Ut enim in circulo quantumvis amplo unum est medium, quo cuncta convergunt,
quod k-ntron geometrae vocant, et quamvis totius ambitus partes innumerabiliter secari
queant, nihil tamen est praeter illud unum, quo cetera pariliter dimetiantur et quod om-
nibus quasi quodam aequalitatis iure dominetur, hinc vero in quamlibet partem si egredi
velis, eo amittuntur omnia, quo in plurima pergitur, sic animus a se ipse fusus inmensi-
tate quadam diverberatur et vera mendicitate conteritur, cum eum natura sua cogit ubi-
que unum quaerere, et multitudo invenire non sinit». Ord. 1.2.3.
113. «Quisquis ea sola novit, quae corporis sensus attingit, non solum cum Deo
esse non mihi videtur sed ne secum quidem». Ord. 2.2.5.
114. «Sed tamen quasi quaedam, ut ita dicam, sordes atque exuviae, quibus se ille
mundavit et quasi subtraxit in seipsum, ei animae serviunt vel, si tota haec anima dicen-
da est, ei certe parti animae serviunt atque subiectae sunt, quam solam sapientem nomi-
nari decet». Ord. 2.2.6.
115. «Ego hodie forte inveniar». Ord. 1.3.9.
116. «Nonne hoc est vere in Deum converti?» Ord. 1.8.23
Aunque es sencillo advertirlo, hemos de señalar que la filosofía se
toma aquí en un sentido bastante más amplio que el que es común darle
hoy día; sentido que está en continuidad con la concepción clásica de la
misma117. La filosofía es, para Agustín, un conocimiento sapiencial en el
que se entremezclan descubrimientos hechos con la razón y la investiga-
ción de las verdades de la fe. Quien entra por esta senda ha de estar dis-
puesto a mudar de vida, a convertirse, pues la filosofía es un modo vivir
caracterizado por un compromiso pleno con la búsqueda de la verdad. Al
final de este camino se encuentra la sabiduría. Quien la alcanza descubre que
esta disciplina es la misma ley de Dios, que, permaneciendo siempre
fija e inconcusa en El, en cierto modo se imprime en las almas de los sabios;
de modo que tanto saben vivir y con tanta mayor elevación cuanto más per-
fectamente la contemplan con su inteligencia y la guardan con su vida118.
Para llegar a la sabiduría, hay que llevar, en primer lugar, una vida
virtuosa. Luego, dejarse conducir por la autoridad de la fe. Pero no acaba
aquí el camino, puesto que ésta
le manda librarse de la tiranía de los sentidos y aún de los mismos
milagros sensibles elevarse al sentido inteligible119.
En el De Ordine Agustín repite numerosas veces la idea apuntada
más arriba de que para realizar el ideal de la sabiduría, la primera medida,
es el cultivo de las artes liberales:
Pero tú, créeme, darás alcance a todo esto si te dedicas al trabajo de
la erudición, con la que se cultiva e instruye el alma, pues sin esa labor no
se dispone para recibir la divina semilla120.
Pero si acaso tu debilidad, insuficientemente robustecida todavía
con la erudición de las artes para sostener la causa de tan gran Dios, cedie-
re a la astucia y agudo razonamiento a favor de los errores humanos cuya
defensa tomaré a mi cargo, eso mismo te enseñará la falta que tienes de
nuevas fuerzas para subir hasta El con más firmeza121.
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117. Cfr. HADOT, P., ¿Que es la filosofía antigua?, pp. 268-273.
118. «Haec autem disciplina ipsa Dei lex est, quae apud eum fixa et inconcussa
semper manens in sapientes animas quasi transcribitur, ut tanto se sciant vivere melius
tantoque sublimius, quanto et perfectius eam contemplantur intellegendo et vivendo
custodiunt diligentius». Ord. 2.8.25.
119. «Non teneri sensibus, quibus videntur illa miranda, sed ad intellectum iubet
evolare». Ord. 2.9.27.
120. «Assequeris ergo ista, mihi crede, cum eruditioni operam dederis, qua purgatur
et excolitur animus nullo modo ante idoneus, cui divina semina committantur». Ord. 1.2.4.
121. «Si autem vel calliditati vel acuto cuidam errori hominum, quorum partes sus-
cipere temptabo, cesserit inbecillitas tua, quae minus pasta eruditione disciplinarum tan-
tum Deum fortasse sustinere non poterit, res te ipsa commonebit, quantae tibi vires, ut in
eum firmior redeas, parandae sint». Ord. 1.7.20.
La erudición adquirida en estas disciplinas, usada moderadamente
–pues nada más temible que lo excesivo–, forma tales discípulos y maes-
tros en la filosofía que por doquiera volarán y llegarán, llevándose a mu-
chos consigo, hasta aquel sumo modo, fuera del cual ni se puede ni se debe
exigir más122.
Este último párrafo nos confirma que para Agustín el estudio de las
artes liberales es medio fundamental para el cultivo de la filosofía, a la vez
que nos indica que lo importante no es la erudición en sí. La erudición sir-
ve únicamente si nos ayuda a ser auténticos filósofos. Por ello, el hecho de
que Mónica, que no conoce las artes liberales, sea llamada en este mismo
diálogo «filósofa», hace pensar que Agustín, a pesar de la importancia que
les da, no se ata exclusivamente a ellas al buscar la sabiduría.
Lo que sí está claro es que Agustín considera necesario que el hom-
bre creyente aplique su razón a la fe. Para Agustín es siempre más saber
que creer. Es posible que el hombre nunca alcance en esta vida la posesión
perfecta de Dios (que no es otra cosa la sabiduría, pues «está con Dios
aquel que entiende a Dios»123), pero nada lo excusa de buscar profundizar
más y más en el misterio divino. Para esto el hombre cuenta con un pode-
roso instrumento: la razón. Si son pocos los que hacen uso de ella para este
fin, es por la dificultad de abandonar el mundo exterior para concentrarse
en sí mismo.
Al final del largo discurso con el que Agustín cierra este diálogo, se
recogen y exponen una vez más las ideas que han ido apareciendo a lo lar-
go del mismo.
Razón es el movimiento de la mente capaz de discernir y enlazar lo
que conoce; guiarse de su luz para conocer a Dios y el alma que está en
nosotros o en todas partes es privilegio concedido a poquísimos hombres; y
la causa es que resulta difícil al que anda desparramado en lo exterior en-
trar en sí mismo124.
El hombre puede andar disperso en las cosas exteriores, y sin em-
brago tiene el deber de deber de volverse al mundo interior.
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122. «Talis enim eruditio, si quis ea moderate utatur –nam nihil ibi quam nimium
formidandum est– talem philosophiae militem nutrit vel etiam ducem, ut ad summum
illum modum, ultra quod requirere aliquid nec possit nec debeat nec cupiat, qua vult,
evolet atque perveniat multosque perducat». Ord. 2.5.14.
123. «Cum Deo est quidquid intellegit Deum». Ord. 2.2.4.
124. «Ratio est mentis motio ea, quae discuntur, distinguendi et conectendi po-
tens, qua duce uti ad Deum intellegendum vel ipsam quae aut in nobis aut usque qua-
que est animam rarissimum omnino genus hominum potest non ob aliud, nisi quia in
istorum sensuum negotia progresso redire in semetipsum cuique difficile est». Ord.
2.11.30.
Pues así como el alma, extrañada de sí misma, cayó en las cosas
mortales, así debe regresar y volver a la intimidad de la razón125.
El filósofo, el que busca la sabiduría se preocupa sólo de lo impor-
tante:
Dos problemas le inquietan: uno concerniente al alma, el otro con-
cerniente a Dios. El primero nos lleva al propio conocimiento, el segundo
al conocimiento de nuestro origen. El propio conocimiento nos es más gra-
to, el de Dios más caro; aquél nos hace dignos de la vida feliz, éste nos
hace felices. El primero es para los aprendices, el segundo para los doctos.
He aquí el método de la sabiduría con que el hombre se capacita para en-
tender el orden de las cosas126.
Una vez más resalta Agustín el camino de la interioridad como mé-
todo de investigación antropológica y teológica cuando poco más adelante
dice:
Siguiendo, pues, este orden, el alma consagrada ya a la filosofía,
primeramente examínese a sí misma. Si está persuadida ya por la erudición
de que la razón es una fuerza propia, o que ella misma es la razón, y que en
la razón no hay cosa mejor ni más poderosa que los números, o que no es
más que un número ella misma, se hablará a sí misma de este modo: «yo,
con un movimiento interior y oculto, puedo separar o unir lo que es objeto
del conocimiento, y esta fuerza se llama razón»127.
El objetivo de este soliloquio es prescindir de todo elemento extraño
al alma y recoger todo lo que le es propio, para lograr una perfecta uni-
dad128. El alma descubre, entonces, su superioridad sobre los animales por-
que es capaz de conocer las causas129. Y reconoce también su inmortali-
dad130. Pero no solo alcanza este tipo de verdades:
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125. «Nam ut progressus animae usque ad mortalia lapsus est, ita regressus esse in
rationem debet». Ord. 2.11.31.
126. «Cuius duplex quaestio est, una de anima, altera de Deo. Prima efficit, ut nos-
metipsos noverimus, altera, ut originem nostram. Illa nobis dulcior, ista carior, illa nos
dignos beata vita, beatos haec facit, prima est illa discentibus, ista iam doctis. Hic est
ordo studiorum sapientiae, per quem fit quisque idoneus ad intellegendum ordinem re-
rum». Ord. 2.18.47.
127. «Hunc igitur ordinem tenens anima iam philosophiae tradita primo seipsam
inspicit et, cui iam illa eruditio persuasit aut suam aut seipsam esse rationem, in ratione
autem aut nihil esse melius et potentius numeris aut nihil aliud quam numerum esse ra-
tionem, ita secum loquetur: Ego quodam meo motu interiore et occulto ea, quae discen-
da sunt, possum discernere vel conectere, et haec vis mea ratio vocatur». Ord. 2.18.48.
128. Cfr. Ord. 2.18.48.
129. Cfr. Ord. 2.19.49.
130. Cfr. Ord. 2.19.50.
cuando el alma se ordena y embellece a sí misma, entonces es ar-
mónica y bella y puede contemplar a Dios, fuente de todo lo verdadero y
Padre de la misma Verdad131.
La meta, la conclusión, el objetivo final de la interioridad es alcan-
zar la contemplación de Dios. Y el De Ordine, enseña que el hombre, el co-
nocimiento antropológico, es el camino más expedito para lograrlo.
2.4. Soliloquia
Los Soliloquia es un diálogo bastante particular132. Agustín nos dice
en las Retractaciones que la obra está inacabada133. En el retiro de Casicia-
co llegó a componer sólo dos libros: el primero consta de 15 capítulos y 30
parágrafos, y el segundo de 20 capítulos y 36 parágrafos. Los personajes
son Agustín y su propia Razón. El diálogo trata del conocimiento de Dios y
del alma, y del modo en que puede conocerse la inmortalidad de esta últi-
ma.
Uno de los principales puntos de interés de los Soliloquia consiste
en que, en este diálogo, vemos en funcionamiento el método de la interio-
ridad. A lo largo del texto Agustín pone por obra lo ya dicho en el De Ordi-
ne acerca de la necesidad de dejar atrás las realidades corpóreas para refu-
giarse en la propia intimidad. El objetivo de este movimiento es alcanzar
un conocimiento de Dios y del alma. Así lo dice explícitamente, haciendo
una especie de declaración de principios, antes de comenzar a discutir con
la Razón, al comienzo del libro I y del libro II:
Quiero conocer a Dios y el alma134.
¡Oh Dios que eres siempre el mismo! Que me conozca, que te co-
nozca135.
Al comentar el argumento, hemos visto que este diálogo tiene dos
partes bien definidas. El libro I es un largo examen: primero acerca del ob-
jeto de investigación y luego acerca de la condición moral del investigador.
El libro II es una discusión acerca de la inmortalidad del alma. Estas refle-
xiones exigen soledad, pues el alma debe discutir estos asuntos consigo
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131. «Cum autem se conposuerit et ordinarit atque concinnam pulchramque reddi-
derit, audebit iam Deum videre atque ipsum fontem, unde manat omne verum, ipsum-
que Patrem Veritatis». Ord. 2.19.51.
132. Un buen trabajo acerca de este diálogo es el de OROZ RETA, J., «El conoci-
miento de Dios y del alma en torno a los Soliloquios de S. Agustín», en L’opera lettera-
ria di Agostino tra Cassiciacum e Milano, pp. 151-178.
133. Cfr. Retr. 1.4.1.
134. «Deum et animam scire cupio». Sol. 1.2.7.
135. «Deus sempre idem, noverim me, noverim te». Sol. 2.1.1.
misma. La dificultad que conllevan obliga a Agustín a pedir ayuda a quien
es el término último de su búsqueda, es decir, a Dios136.
En la plegaria con que Agustín inaugura la obra, el tema de la inte-
rioridad (la necesidad de ese movimiento de retorno a Dios que pasa por la
propia alma) se repite con frecuencia. Un ejemplo:
¡Oh Dios!, separarse de Ti es caer; volverse a Ti, levantarse, perma-
necer en Ti es hallarse firme. Alejarse de Ti es morir, volver a Ti es revivir,
morar en Ti es vivir. Dios a quien nadie pierde sino engañado, nadie busca
sino avisado, nadie halla sino purificado. Dios, dejarte a Ti es ir a la muer-
te; seguirte a Ti es amar; verte es poseerte137.
Agustín sabe que para llegar a Dios no le bastan sus fuerzas. En este
texto pide a Dios saber reconocerlo y aprender a dónde debe dirigir la mirada:
Manda lo que quieras, pero sana mis oídos para oír tu voz; sana y abre
mis ojos para que vea tus signos; destierra de mí toda ignorancia para que te
reconozca a Ti. Dime dónde debo mirar para verte a Ti, y espero hacer todo lo
que mandares. (...). Recíbeme ya siervo tuyo, que vengo huyendo de tus con-
trarios, que me retuvieron sin pertenecerles, porque vivía lejos de Ti138.
Las cosas caducas no son Dios y, por tanto, no pueden saciar a Agus-
tín. Ahora solo se conforma con las realidades imperecederas. Por ello, una
vez más ora a Dios para que le descubra el camino que lleva hasta El:
Ahora comprendo que hay que volver a Ti; ábreme la puerta, por-
que estoy llamando; enséñame el camino para llegar hasta Ti. Sólo tengo
voluntad; sé que lo caduco y transitorio debe despreciarse para ir en pos de
lo seguro y eterno. Esto hago, Padre, porque esto sólo sé y todavía no co-
nozco el camino que lleva hasta Ti. Enséñamelo Tú, muéstramelo Tú; dame
Tú la fuerza para el viaje139.
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136. Cfr. Sol. 1.1.1.
137. «Deus, a quo averti, cadere; in quem converti, resurgere; in quo manere, con-
sistere est. Deus, a quo exire, emori; in quem redire, reviviscere; in quo habitare, vivere
est. Deus, quem nemo amittit, nisi deceptus; quem nemo quaerit, nisi admonitus; quem
nemo invenit, nisi purgatus. Deus, quem relinquere, hoc est quod perire; quem attende-
re, hoc est quod amare; quem videre, hoc est quod habere». Sol. 1.1.3.
138. «Iube, quaeso, atque impera quidquid vis, sed sana et aperi aures meas, quibus
voces tuas audiam. Sana et aperi oculos meos, quibus nutus tuos videam. Expelle a me
insaniam, ut recognoscam te. Dic mihi qua attendam, ut aspiciam te, et omnia me spero
quae iusseris esse facturum. [...] Accipe me ab istis fugientem famulum tuum, quia et
isti me quando a te fugiebam,acceperunt alienum». Sol. 1.1.5.
139. «Ad te mihi redeundum esse sentio: pateat mihi pulsanti ianua tua; quomodo
ad te perveniatur doce me. Nihil aliud habeo quam voluntatem, nihil aliud scio nisi flu-
xa et caduca spernenda esse, certa et aeterna requirenda. Hoc facio, Pater, quia hoc so-
lum novi; sed unde ad te perveniatur ignoro. Tu mihi suggere, tu ostende, tu viaticum
praebe». Sol. 1.1.5.
Pero tal vez lo más interesante de esta plegaria introductoria sea
una breve indicación que hace Agustín que, si no se presta atención, podría
llegar a pasar inadvertida. Y, sin embargo, es una afirmación fundamental
para terminar de encuadrar la interioridad:
Tú creaste al hombre a tu imagen y semejanza, como lo reconoce
todo el que se conoce a sí mismo140.
Si el hombre puede llegar a conocer algo de Dios conociéndose a sí
mismo es precisamente porque ha sido creado a su imagen y semejanza141.
Imagen y semejanza que se reflejan de modo especialmente claro en el
alma incorpórea. Por ello, el camino más claro, la vía más expedita para ir
a Dios es el alma humana. Y por ello, para tratar de Dios y del alma hay
que rechazar el testimonio de los sentidos, pues, lo que se indaga es de na-
turaleza intelectual142.
Aunque las cosas sensibles puedan tener una función propedéutica
al tratar de realidades intelectuales143, deben ser pronto abandonadas, pues
no pueden llegar a Dios los que permanecen apegados a ellas. Por ello la
Razón dice a Agustín:
Sólo una cosa puedo mandarte: la fuga radical de las cosas sensibles.
Esfuérzate con ahínco durante esta vida terrena por no enviscar las alas del
espíritu, necesarias para volar de las tinieblas a la luz, la cual no se digna
mostrarse a los encerrados en la prisión corporal, a no ser tales que, desmoro-
nada ésta, puedan evadirse a su esfera. Así, pues, cuando nada terreno te
atraiga ni deleite, entonces en aquel momento, créeme, verás lo que deseas144.
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140. «Qui fecisti hominem ad imaginem et similitudinem tuam, quod qui seipse
novit, agnoscit». Sol. 1.1.4.
141. Sobre este tema se puede consultar el estudio de DOLBY MÚGICA, M., El hom-
bre es imagen de Dios. Visión antropológica de San Agustín, EUNSA, Pamplona 22002,
especialmente pp. 19-53, que son las que tratan sobre los Diálogos de Casiciaco.
142. «R. Respuis igitur in hac causa omne testimonium sensuum? A. Prorsus res-
puo. [...] R. Si ergo ista, quae scire vis, ex eo sunt genere quae intellectus adsequitur».
Sol. 1.3.8.
143. «A. Imo sensus in hoc negotio quasi navim sum expertus. Nam cum ipsi me ad
locum quo tendebam pervexerint, ubi eos dimisi et iam velut in solo positus coepi cogi-
tatione ista volvere, diu mihi vestigia titubarunt. Quare citius mihi videtur in terra posse
navigari, quam geometricam sensibus percipi, quamvis primo discentes aliquantum
adiuvare videantur». Sol. 1.4.9.
144. «R. Unum est quod tibi possum praecipere: nihil plus novi. Penitus esse ista
sensibilia fugienda, cavendumque magnopere, dum hoc corpus agimus, ne quo eorum
visco pennae nostrae impediantur, quibus integris perfectisque opus est, ut ad illam lu-
cem ab his tenebris evolemus: quae se ne ostendere quidem dignatur in hac cavea inclu-
sis, nisi tales fuerint, ut ista vel effracta vel dissoluta possint in auras suas evadere. Ita-
que, quando fueris talis, ut nihil te prorsus terrenorum delectet, mihi crede, eodem
momento, eodem puncto temporis videbis quod cupis». Sol. 1.14.24.
Precisamente, el examen que la Razón obliga hacer a Agustín tiene
como fin descubrir si está realmente desasido de las cosas terrenas. Sólo si
sus ojos están sanos, podrá mirar, dirigirlos a las verdaderas realidades, y,
luego, ver lo que desea145, que no es otra cosa que conocer a Dios, es decir,
alcanzar la sabiduría146.
Al final de su examen Agustín podrá decir:
Yo amo a la sabiduría por sí misma, y las demás cosas, o deseo po-
seerlas o temo que me falten sólo por ella: la vida, el reposo, los amigos147.
Por ende, ya está en condiciones de empezar a investigar. El primer
punto será la inmortalidad del alma. Su interés reside en que, si el alma
muere con el cuerpo, todo intento de conocerse y toda búsqueda de Dios
resultarán vanos, pues todo lo averiguado perecerá con ella. El modo de
progresar en la investigación no es lineal sino que consiste en preguntarse
y responderse a uno mismo; proponer una hipótesis y examinarla; aprobar-
la, rechazarla o corregirla:
Se llaman Soliloquios, y con este nombre quiere designarlas, por-
que hablamos a solas. (...). Pues siendo el mejor método de investigación
de la verdad el de las preguntas y respuestas, apenas se halla uno que no se
ruborice al ser vencido en una discusión. Casi siempre sucede que conclu-
siones ya llevadas casi a término, por el apasionado griterío de la terquedad
se arrojan, aun con lesión de la fraternidad humana, ora disimulada, ora
descubierta. Por eso, con plena calma y tranquilidad, plúgome a mí investi-
gar la verdad con la ayuda de Dios, preguntándome y respondiéndome a mí
mismo148.
Como hemos visto, la prueba de la inmortalidad del alma se funda
en la posesión por parte del hombre de unas verdades que no mueren149. Al
final del libro, cuando la Razón considera suficientemente clara esta ver-
dad, exhorta a Agustín a rendirse ante la evidencia de lo que le propone:
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145. Cfr. Sol. 1.6.12.
146. Cfr. Sol. 1.12.20.
147. «Ego autem solam propter se amo sapientiam, caetera vero vel adesse mihi
volo, vel deesse timeo propter ipsam; vitam, quietem, amicos». Sol. 1.13.22.
148. «Quae quoniam cum solis nobis loquimur, Soliloquia vocari et inscribi volo
[...]. Cum enim neque melius quaeri veritas possit quam interrogando et respondendo, et
vix quisquam inveniatur quem non pudeat convinci disputantem, eoque pene semper
eveniat ut rem bene inductam ad discutiendum inconditus pervicaciae clamor explodat,
etiam cum laceratione animorum, plerumque dissimulata, interdum et aperta; pacatissi-
me, ut opinor, et commodissime placuit, a meipso interrogatum mihique responden-
tem». Sol. 2.7.14.
149. «Animus autem immortalis creditur, si veritas quae interire non potest, etiam
in illo esse probatur». Sol. 2.18.32.
R: Pues entonces es inmortal el alma; ríndete ya a tus razones, cree
a la verdad, porque ella clama que habita en ti y es inmortal, y no puede de-
rrocársela de su trono con la muerte del cuerpo. Aléjate ya de tu propia
sombra, entra dentro de ti mismo; no debes temer ninguna muerte en ti,
sino el olvido de que eres inmortal.
A: Oigo, me reanimo, comienzo a retornar en mi150.
De la investigación del alma resulta que el hombre se halla en pose-
sión de la verdad. La inmortalidad de la verdad asegura la inmortalidad del
alma. Pero, la Razón advierte también a Agustín que, en su búsqueda de la
verdad, no debe dejarse engañar por la imaginación. La verdad no se en-
cuentra allí sino en una dimensión más profunda de la mente, en la que no
cabe ninguna sombra de corporeidad.
La imaginación pintará, por ejemplo, cuadrados de diferente mag-
nitud, como presentándolos ante los ojos, pero la mente interior, amiga de
la verdad, debe volverse, si puede, a aquella razón según la cual juzga de la
cuadratura de todas las figuras151.
También vemos en los Soliloquia que las artes liberales (en este
caso la geometría) son un medio, no la meta. Agustín utiliza el símil de la
memoria cuando, en unas pocas líneas, al final del diálogo, valora las artes
liberales. Estas ayudan al hombre a reconocer la verdad. Por eso, el hom-
bre que se preocupa de alcanzar la verdad sobre sí y sobre Dios debe ir más
allá de las artes liberales. O, por decirlo de otro modo, penetrar aun más en
su interior.
3. EL CONCEPTO DE FILOSOFÍA
Una vez recogido el material acerca de la interioridad que es posi-
ble hallar en los Diálogos, empezamos la tarea de sintetizarlo. En primer
lugar debemos examinar el concepto de filosofía que Agustín maneja en
estas obras. Sabemos que la vía interior es, tanto para Agustín como para
Plotino y Porfirio, una vía filosófica. Pero, ¿qué entiende exactamente
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150. «R. Immortalis est igitur anima; iamiam crede rationibus tuis; crede veritati;
clamat et in te sese habitare, et immortalem esse nec suam sibi sedem quacumque cor-
poris morte posse subduci. Avertere ab umbra tua, revertere in te; nullus est interitus
tuus, nisi oblitum esse quod interire non possis. A. Audio, resipisco, recolere incipio».
Sol. 2.19.33.
151. «Tum enim alterius atque alterius magnitudinis quadratum sibi cogitatio de-
pingit, et quasi ante oculos praefert; sed mens interior quae vult verum videre, ad illud
se potius convertat, si potest, secundum quod iudicat illa omnia esse quadrata».
Sol.2.20.35.
Agustín cuando dice «filosofía»? En la antigüedad tardía esta noción tiene
unas notas muy características que Agustín, en buena medida, comparte.
Sin embargo, el santo añade una serie de matices que dan lugar a un con-
cepto de filosofía peculiar. Precisar en qué consiste este concepto resultará
una buena ayuda para comprender el método que Agustín utiliza en los
Diálogos como medio para alcanzar el conocimiento de sí y de Dios.
3.1. Filosofía y verdad
Para la mayoría de los pensadores antiguos la filosofía es un saber
sapiencial con una finalidad ética. Todos los hombres desean la felicidad,
pero para alcanzarla es necesario hacerse con la verdad. La filosofía es el
medio para conseguir este objetivo. Ella busca saber para lograr lo que la
sabiduría trae consigo. Esto significa que para la filosofía antigua el deseo
de saber está subordinado al deseo de felicidad. En palabras de Sciacca: «fi-
losofar significa poseer la felicidad, en cuanto la verdadera felicidad reside
solamente en la búsqueda de la sabiduría. Es el concepto común a toda la fi-
losofía post-aristotélica: objetivo del trabajo especulativo es la consecución
de la felicidad; por tanto, solo el sabio es feliz; sabiduría y felicidad se iden-
tifican, la ciencia es sabiduría»152. Por su parte, Pizzolato, al referirse a esta
concordancia entre sabiduría y felicidad, compara el discurso gnoseológico
y eudaimonológico con las dos caras de una misma moneda: «la naturaleza
de la felicidad explica la modalidad del verdadero conocimiento y la natura-
leza del conocimiento determina el camino hacia la felicidad»153. Por este
mismo motivo la ignorancia era considerada la carencia radical154.
Agustín, hombre de su tiempo, comparte plenamente estas ideas.
Así, en el De Beata Vita dice: «Por tanto, ser feliz no es otra cosa que no
padecer necesidad, esto es, ser sabio»155. Pero como para ser sabio hay que
dedicarse a la búsqueda de la verdad, no dudará en aconsejar a Romaniano
en la introducción al segundo libro del Contra Academicos, «no llegarás a
la posesión de la verdad si no te dedicas plenamente a la filosofía»156.
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152. SCIACCA, M.F., Sant’Agostino, L’Epos, Palermo 1991, p. 28.
153. PIZZOLATO, L.F., «Il De Beata Vita o la possibile felicità nel tempo», en L’ope-
ra letteraria di Agostino tra Cassiciacum e Milano, p. 86.
154. Cfr. Idem, p. 93-94.
155. «Est autem inventum. Ergo beatum esse nihil est aliud quam non egere, hoc
est esse sapientem». B.V. 1.4. También: «R. Quid, si eadem ipsa rerum scientia miserum
faciat? A. Nullo id quidem pacto fieri posse credo. Sed si ita est, nemo esse beatus po-
test; non enim nunc aliunde sum miser, nisi rerum ignorantia. Quod si et rerum scientia
miserum facit, sempiterna miseria est». Sol. 2.1.1.
156. «Nam ipsum verum non videbis, nisi in philosophiam totus intraveris». C.Ac.
2.3.8.
El futuro obispo de Hipona se decidió por la filosofía en su primera
juventud, tras la lectura del Hortensius. Este diálogo ciceroniano era una
auténtica invitación a la búsqueda de la verdad como modo de conseguir
una vida feliz157. Puesto que lo que Agustín deseaba ante todo era alcanzar
la felicidad, no resulta extraño que, una vez convencido de que para ello
era indispensable alcanzar la sabiduría, despreciara el catolicismo fideísta
de ascendencia tertulianista típico del norte de África en que había sido
educado. O que, como consecuencia de tal descubrimiento, se dejara des-
lumbrar durante un tiempo por la promesa maniquea de un saber oculto y
superior158.
Ahora bien, este modo de concebir la filosofía estaba presente no
solo en Cicerón y en los maniqueos sino también en el neoplatonismo.
Para Plotino, el fin de la filosofía es mostrar al hombre el camino de la vida
feliz, que consiste en la consecución de la perfección de su naturaleza. Di-
cha perfección es el resultado de la sabiduría, es decir, de la contemplación
mística de la verdad y lo divino159. Por tanto, cuando Agustín leyó los libri
platonicorum, encontró una doctrina en absoluto novedosa. Se trataba, más
bien, de algo que estaba en continuidad con la tradición intelectual en la
que se había formado. La originalidad del neoplatonismo residía en el mé-
todo de contemplación. Método que, a su vez, dependía de unos presu-
puestos metafísicos diversos de los que Agustín había conocido hasta en-
tonces.
Gracias a la lectura de «algunos libros de los platónicos»160, Agustín
tomó conciencia de su propia situación existencial y de que tenía una im-
periosa necesidad de regresar a sí mismo, si quería saciar sus ansias de ver-
dad y bien. Esas lecturas le permitieron, además, deshacerse de sus prejui-
cios maniqueos y descubrir la existencia del espíritu. Sin embargo, Agustín
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157. «Descubrió allí sólo el carácter sapiencial y religioso de la filosofía, conci-
biendo un amor genérico por la sabiduría, pero sin saber ni cómo ni, al menos, dónde
pudiera ser hallada». FALGUERAS, I., De la razón a la fe por la senda de Agustín de Hi-
pona, EUNSA, Pamplona 2000, p.15.
158. Tertuliano rechazó vigorosamente la idea de que la filosofía pudiera ser utili-
zada para interpretar las Sagradas Escrituras, favoreciendo una lectura puramente literal
de la misma. «A distinctive feature of the form of Christianity in which Augustine was
educated as child was its sharp repudiation of philosophical research (investigatio). So
he himself tells us in De Beata Vita 1, 4, where he also labels this feature «a childish su-
perstition» (superstitio puerilis) and expressly gives it the blame for having been driven
into the arms of Manichees». HOLTE, R., «Faith and Interiority in S. Augustine’s Confes-
sions», en Interiorità e intenzionalità in S. Agostino. Atti del Iº e IIº Seminario Interna-
zionale del Centro di Studi Agostiniani di Perugia, L. Alici (ed.), Institutum Patristicum
Augustinianum, Roma 1990, p. 72.
159. Cfr. HOLTE, R., Béatitude et Sagesse. Saint Augustin et le problème de la fin de
l’homme dans la philosophie ancienne, Études Augustiniennes, Paris 1962, pp. 66-67.
160. «Procurasti mihi per quendam hominem immanissimo typho turgidum quos-
dam Platonicorum libros ex Graeca lingua in Latinam versos». Conf. 7.9.13.
consideraba que sólo cuando dio con el cristianismo encontró la vía que
conduce a la verdad plena161. Esto es muy significativo, porque indica que
cuando redescubrió el cristianismo en Milán, Agustín no pensaba que estu-
viera alejándose de la senda que había intentado recorrer desde la lectura
del Hortensius. Al contrario, estaba convencido de que había llegado a co-
ronarla. Por eso, en el Contra Academicos, tras exponer la historia de la fi-
losofía hasta Plotino (en quien parece revivir Platón, el autor de la más
pura y luminosa filosofía162), concluye, refiriéndose al cristianismo, que
«después de muchos siglos se ha elaborado una filosofía perfectamente
verdadera»163. Para Agustín el cristianismo es, entonces, una filosofía. Es
más, es la verissimae philosophiae disciplina, porque es la vía definitiva
que lleva a la verdad164. De esta manera, se comprende que la invitación
que Agustín, una vez convertido, hacía a su bienhechor Romaniano, era
una invitación a abrazar la fe cristiana.
Por otra parte, cuando Agustín considera que la religión cristiana es
una filosofía, no está lejos de otro de los rasgos que la tradición griega atri-
buía a esta disciplina. Los antiguos no entendían la filosofía como un saber
divorciado de la realidad diaria. Se trataba, por el contrario, de un modo de
vida que traía aparejado un modo concreto de comportarse165. Así, para los
estoicos la filosofía era un arte de vivir de tipo soteriológico. Para los me-
dioplatónicos y neopitagóricos, se trataba de un saber de orden religioso,
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161. «Sería erróneo atribuir la plena y consumada recuperación de Agustín, o sea,
su perfecta preparación para la conversión, a la sola lectura de los neoplatónicos. Una
cosa es saber dónde está la meta, dice Agustín, y otra saber cómo se llega a ella. Los fi-
lósofos paganos llegaron a divisar la trascendencia, pero no pudieron o no quisieron,
como en el caso de Porfirio, encontrar el camino hacia ella». FALGUERAS, I., De la razón
a la fe por la senda de Agustín de Hipona, p.17.
162. Cfr. C.Ac. 3.18.41.
163. «Multis quidem saeculis multisque contentionibus, sed tamen eliquata est, ut
opinor, una verissimae philosophiae disciplina». C.Ac. 3.19.42. Holte (Béatitude et Sa-
gesse, p. 102-104) y Boyer (Christianisme et Néo-Platonisme dans la formation de
Saint Augustin, Christianisme et néo-platonisme dans la formation de saint Augustin,
Officium Libri Catholici, Roma 21953, pp.141-147.), entre otros, opinan que hay que
identificar esta verissimae philosophiae disciplina con la religión católica.
164. Según Holte, la concepción del cristianismo que expresan las primeras obras
de san Agustín muestra una gran semejanza con la gnosis cristiana de la Escuela de Ale-
jandría, especialmente con Clemente. Efectivamente, para ambos autores sólo un inte-
lecto ejercitado en la filosofía y moralmente purificado es capaz de comprender la sabi-
duría. También sostienen ambos que para alcanzar la contemplación es necesario
primero dedicarse a la ciencia y a la filosofía. Al sostener estas tesis, Agustín se opone
no solo a autores como Lactancio o Tertuliano, sino incluso a Justino que combatió a
aquellos que presentaban las artes liberales como una preparación indispensable para
conocer a Dios. Esto lleva a Holte a sostener que el neoplatonismo cristiano milanés es-
taba fuertemente influido por una gnosis de tipo alejandrino. Cfr. HOLTE, R., Béatitude
et Sagesse, pp. 177-189.
165. Cfr. HADOT, P., ¿Qué es la filosofía antigua?, pp. 52-63 y 268-273.
que exigía asemejarse a la divinidad e imitarla practicando la virtud y la
contemplación166. En el caso de Plotino y Porfirio, hemos visto que regre-
sar al propio interior es emprender un camino de conversión personal que
acaba a la contemplación-unión con el Uno. También el cristianismo se
presenta a sí mismo como depositario de una verdad salvadora, que com-
porta un nuevo modo de vida. No es insólito, entonces, que Agustín, reco-
giendo esta tradición, pensara que la religión católica era la auténtica filo-
sofía167.
Así las cosas, es fácil comprender por qué Agustín utiliza frecuente-
mente, sin distinguir planos, argumentos de fe y de razón (aunque no está
de más aclarar que, al hacerlo, repite otra característica típica del pensa-
miento antiguo, en el que no hay una distinción neta entre especulación fi-
losófica y teológica168). Si bien en las primeras obras de Agustín hay una
mayor propensión a tratar temas filosóficos y a argumentar con la sola ra-
zón que en otras posteriores (no por otra cosa suele catalogárselas como
«filosóficas»), esto no significa que no podamos encontrar en ellas una cla-
ra influencia cristiana. En relación con el asunto que venimos tratando,
Agustín afirma en los Diálogos que la autoridad y la razón que son los dos
caminos que llevan al conocimiento de la verdad y, por tanto, a la felici-
dad169. Esto es, que las fuentes del pensamiento filosófico son la razón y la
revelación. Veamos brevemente como se conjugan ambas.
Cuando en Casiciaco Agustín dice «autoridad», está pensando en
Cristo170. Evidentemente existe también una autoridad humana. Hay inclu-
so una autoridad que se funda en el conocimiento que se obtiene gracias al
culto de los demonios. Pero es la verdadera autoridad divina, «que no solo
trasciende con los milagros sensibles toda autoridad humana, sino que ac-
tuando sobre el hombre, le manifiesta cómo se ha humillado por él»171, la
que transmite al hombre los conocimientos necesarios para alcanzar una fi-
dedigna sabiduría.
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166. Cfr. HOLTE, R., Béatitude et Sagesse, p. 153.
167. Agustín llama a su madre filósofa porque es una verdadera amante de la Sabi-
duría. Cfr. Ord. 1.11.31.
168. Cfr. Idem, p. 63.
169. Cfr. Ord. 2.9.26.
170. «Mihi ergo certum est nusquam prorsus a Christi auctoritate discedere». C.Ac.
3.20.43.
171. «Illa ergo auctoritas divina dicenda est, quae non solum in sensibilibus signis
transcendit omnem humanam facultatem, sed et ipsum hominem agens ostendit ei
quousque se propter ipsum depresserit». Ord. 2.9.27. Cristo está también presente en la
figura del «médico», tema que se repite con cierta frecuencia en los Diálogos de Casi-
ciaco. Cfr. DOUCET, D., «Le thème du médecin dans les premiers dialogues philosophi-
ques de saint Augustin», Augustiniana 39 (1989), pp. 447-461 y DOUCET, D., «Sol.
I,14,24-15,30 et le médecin complaisant», Revue de sciences religieuses, 65 (1991), pp.
33-50.
No obstante, también la razón tiene aquí un papel importante. «La
autoridad precede en el orden del tiempo, pero en realidad es preferible la
razón»172. En el De Ordine Agustín dice claramente que a los doctos no les
basta la fe simple de la multitud ignorante. Para ellos, la autoridad es sólo
un comienzo, pues cuando investigan la fe con la razón, descubren que
aquello en lo que han creído es razonable, «y qué es la razón, [...]; y qué el
entendimiento [...]; y cuál el principio de todas las cosa y cómo es superior
al universo»173. Los que se internan por este camino son bienaventurados
ya en esta vida174. Agustín propone, entonces, creer en Cristo y en su Igle-
sia, pero también investigar con la razón el dato de fe. Esta es la única vía
para alcanzar el conocimiento que acarrea la felicidad.
3.2. Filosofía y felicidad
El fin de la filosofía es la posesión de la verdad, es decir, la sabiduría,
que trae aparejada la felicidad175. Ahora bien, cuando Agustín se refiere a la
verdad, no está pensando en algo abstracto sino en Dios. La vida feliz, dirá el
De Beata Vita, consiste en poseer a Dios176. Esta idea puede concretarse aún
un poco más. Hemos dicho que poseer la sabiduría es una condición necesa-
ria para ser feliz, pero: «¿Cuál es la sabiduría digna de ese nombre sino la
Sabiduría de Dios?», se pregunta Agustín, pues «por divina autoridad sabe-
mos que el Hijo de Dios no es sino la Sabiduría de Dios; y ciertamente es
Dios el Hijo de Dios. Por tanto, todo aquel que sea feliz posee a Dios»177.
Por otra parte, en el Contra Academicos Agustín asegura que la feli-
cidad consiste en vivir según la razón (mens aut ratio), que es la parte del
alma más noble que hay en el hombre y a la que deben sujetarse todas las
demás partes que hay en él178. Este planteamiento estaba ya presente en
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172. «Tempore auctoritas, re autem ratio prior est». Ord. 2.9.26.
173. «Quam quisque ingressus sine ulla dubitatione vitae optimae praecepta secta-
tur, per quae, cum docilis factus fuerit, tum demum discet et quanta ratione praedita sint
ea ipsa, quae secutus est ante rationem, et quid sit ipsa ratio, quam post auctoritatis cu-
nabula firmus et idoneus iam sequitur atque conprehendit, et quid intellectus, in quo
universa sunt –vel ipse potius universa– et quid praeter universa universorum princi-
pium». Ord. 2.9.26.
174. Cfr. ibidem.
175. En la Grecia clásica, la idea de felicidad está asociada con la de conocimiento:
ser feliz es tener cierta comprensión, tener ciencia. Cfr. BEIERWALTES, W., Agostino e il
Neoplatonismo Cristiano, Vita e Pensiero, Milano 1995, p. 51.
176. Cfr. B.V. 2.11. Para este tema, puede consultarse LEJARD, F., «El tema de la fe-
licidad en los diálogos de S. Agustín», en Augustinus, 20 (1975), pp. 29-82.
177. «Quae est autem dicenda sapientia nisi quae Dei Sapientia est? Accepimus au-
tem etiam auctoritate divina Dei Filium nihil esse aliud quam Dei Sapientiam, et est Dei
Filius profecto Deus. Deum habet igitur quisquis beatus est». B.V. 4.34.
178. Cfr. C.Ac. 1.2.5.
Aristóteles. Para el Estagirita, vivir según la razón, lo más noble que hay
en el hombre, es lo mismo que vivir vida contemplativa, es vivir una vida
divina. La filosofía invita al hombre a la felicidad, porque lo llama a vivir
de acuerdo con lo que hay en él de divino. El filósofo es capaz de ver la es-
tructura intemporal de la realidad y su fundamento, pues mediante la theo-
ría conoce el theos como pensamiento puro y en acto179. Agustín no está le-
jos de Aristóteles cuando hace su afirmación acerca de la importancia de
vivir según la razón. Para Agustín vivir según la razón es vivir según la
verdad. Ahora bien, a la luz de lo que señala el De Beata Vita, podemos de-
cir que para Agustín vivir según la razón es vivir contemplando a Cristo.
Veamos esto más despacio. En la última parte del De Beata Vita
Agustín argumenta que quien carece de sabiduría (sapientia) es un indi-
gente (habere egestatem). La carencia de sabiduría es lo mismo que la ne-
cedad, motivo por el cual necedad (stultitia) e indigencia (egestas) se iden-
tifican. Pero puesto que quien carece de sabiduría no puede ser feliz, todo
necio ha de ser infeliz180. Por el contrario, el sabio es bienaventurado. Es
importante saber, entonces, quién es sabio. Sabio es, precisamente, aquel
que no es indigente, y, como lo contrario a la indigencia es la plenitud (ple-
nitudo), la sabiduría ha de ser plenitud181.
Pero, ¿en qué consiste la plenitud? Agustín afirma, citando a Cice-
rón, que no debe confundírsela con la abundancia (opulentia). Es más bien
frugalidad (frugalitas), es decir, moderación (modus) y templanza (tempe-
ries), porque «donde hay moderación y templanza, no sobra ni falta
nada»182. Lo excesivo y lo defectuoso carecen de medida (modus) y, en este
sentido, se los puede considerar indigentes. «Así pues, la sabiduría es la
medida del alma (modus animi)»183, por la que ésta no incurre ni en el ex-
ceso ni en el defecto, conservando un perfecto equilibrio184. Por eso, el que
contempla y ama la sabiduría ya no teme la inmoderación, la indigencia o
la desdicha, sino que es feliz, porque tiene su medida185.
Aquí llegamos al punto en el que Agustín da el paso de la filosofía a
la argumentación teológica186. Hasta este momento Agustín se había esfor-
zado por mantener la argumentación dentro de los límites de la razón. De
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179. Cfr. BEIERWALTES, W., Agostino e il Neoplatonismo Cristiano, pp. 58-59.
180. Cfr. B.V. 4.29.
181. Cfr. B.V. 4.30-31.
182. «Ubi autem modus est atque temperies, nec plus est quicquam nec minus».
B.V. 4.32.
183. «Modus ergo animi sapientia est». B.V. 4.32.
184. Cfr. B.V. 4.33.
185. Cfr. ibidem.
186. Como se puede apreciar, la razón tiene aquí un doble papel, pues es, por una
parte, una preparación para la fe, y por otra, se apoya en la fe para continuar avanzando.
Cfr. VAN JESS, W., «La razón como preludio para la fe en San Agustín», en Augustinus,
21 (1976), pp. 383-389.
hecho, a lo largo del diálogo, ha tenido que rechazar varias veces los atajos
que, desde la fe, Mónica proponía a su razonamiento. Pero una vez alcan-
zado al límite último del discurso puramente filosófico, Agustín se siente
ya condiciones de dar paso al dato de fe, que resulta plenamente coherente
con todo lo que ha dicho hasta el momento, y encuentra su sitio con toda
naturalidad. Estamos, aquí, ante otro ejemplo de lo que indicábamos más
arriba acerca del difuso límite entre teología y filosofía, que es fácil obser-
var en Agustín. Pero ahora, podemos señalar que difusión no significa con-
fusión. Una vez llegados hasta donde permite la razón, la fe se muestra
como su coronamiento y nos permite alcanzar un mayor grado de verdad.
Por revelación divina sabemos que la sabiduría digna de ese nom-
bre se identifica con el Hijo de Dios. Por tanto, el hombre feliz, es decir, el
que alcanza la Sabiduría, posee a Dios. Esta Sabiduría es la Verdad, pues el
Hijo de Dios ha dicho de sí: «Yo soy la verdad»187. Pero la Verdad es hecha
(fit) por la Medida Suprema (summus modus), de la que procede (procedit)
y a la que se convierte (convertit). En cambio la Medida Suprema es por sí.
La Verdad es engendrada por la Medida y la Medida se conoce por la Ver-
dad, aunque nunca ha habido Verdad sin Medida ni Medida sin Verdad188.
La conclusión del razonamiento es «todo el que viene a la Medida Supre-
ma por medio de la Verdad, es feliz. Esto es poseer a Dios, esto es gozar de
Dios»189.
Ahora bien, si resulta claro que Agustín entiende la vida feliz en la
perspectiva intelectualista típica del pensamiento filosófico antiguo, no
puede dejar de notarse tampoco una importante influencia neoplatónica en
su modo de concebirla. En efecto, Agustín sabe por Plotino que la felicidad
es fruto del conocimiento del Principio190. Por eso, al establecer una equi-
valencia entre sabiduría y verdad, está conjugando la segunda persona de
la Trinidad cristiana (Hijo) con la segunda Hipóstasis de Plotino (Inteli-
gencia), ya que «la sabiduría se identifica, sea para Plotino que para el cris-
tianismo, con la segunda hipóstasis divina-segunda Persona trinitaria, que
es hija del summus modus no-generado y principio único de su conoci-
miento»191.
Después de este recorrido, podemos determinar mejor qué significa
para Agustín que sólo el sabio es feliz. El De Beata Vita concluye haciendo
referencia al Padre (medida suprema no-engendrada y eterna) y al Hijo (sa-
biduría engendrada y eterna) de la Trinidad cristiana. Esto significa, en úl-
timo término, que la felicidad sólo puede hallarse en el cristianismo. Ser
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187. Jn 14,6.
188. Cfr. B.V. 4.34.
189. «Quisquis igitur ad summum modum per veritatem venerit, beatus est. Hoc est
animis Deum habere, id est Deo perfrui». B.V. 4.34.
190. Cfr. BEIERWALTES, W., Agostino e il Neoplatonismo Cristiano, p. 84.
191. PIZZOLATO, L.F., «Il De Beata Vita o la possibile felicità nel tempo», p. 96.
sabio es poseer al Dios Uno y Trino. Pero es importante remarcar que, en
coincidencia con el neoplatonismo, la posesión de Dios se alcanza por me-
dio de la Sabiduría (ad summum modum venire per veritatem), que hemos
identificado con la Verdad y que es, por tanto, un conocimiento: «esta es la
vida feliz, que consiste en conocer piadosa y perfectamente por quién somos
introducidos en la verdad, de qué verdad se goza, a través de qué medios
entramos en contacto con la Medida Suprema»192. La felicidad, la posesión
de la verdad, consiste en conocer la Sabiduría, es decir, contemplarla193.
4. LA VÍA DE LA INTERIORIDAD
En el apartado anterior hemos dicho que Agustín entiende por filo-
sofía un conocimiento de tipo sapiencial. La búsqueda de la sabiduría se
lleva adelante mediante una investigación racional que ha de tener en
cuenta la revelación sobrenatural. Hemos aludido también a que el modo
de adquirir esa sabiduría es alcanzar el conocimiento del alma («qué es la
razón, [...] qué el entendimiento») y de Dios («el principio de todas las co-
sas [...] superior al universo»). La percepción de estas dos realidades (en
especial la segunda) es, por tanto, indispensable para lograr la felicidad.
Ahora bien, para Agustín el único modo de llegar al conocimiento del alma
y Dios es el método de la interioridad. En este apartado procuraremos ex-
plicar en qué consiste esta vía interior.
Como hemos dicho recién, el fin de la interioridad es el conoci-
miento del alma y de Dios. De ahí que lo realmente importante no sea la
vía interior sino lo que conseguimos gracias a ella. El método de la interio-
ridad nace en función de estos dos objetivos. Los Diálogos de Casiciaco
muestran esto suficientemente. Veamos algunos ejemplos.
a) En el Contra Academicos, Agustín dice que sabio es el que está
consagrado «al estudio de sí y de Dios»194.
b) En el De Ordine va más allá, cuando declara que el que no se
conoce a sí mismo es incapaz de comprender que Dios es providente y que
gobierna el mundo con sabiduría195.
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192. «Hoc est beata vita, pie perfecteque cognoscere, a quo inducaris in veritatem,
qua veritate perfruaris, per quid conectaris summo modo». B.V. 4.35.
193. En los Diálogos de Casiciaco Agustín se muestra optimista con respecto a la
posibilidad de alcanzar la perfecta felicidad ya en esta vida –ad ipsam beatam vitam, cui
te iam haerere praesumo, parvo conatu facillime accedam (B.V. 1.5)–, pero pronto aban-
donará esta pretensión. Cfr. BEIERWALTES, W., Agostino e il Neoplatonismo Cristiano,
pp. 73-75.
194. Cfr. C.Ac. 1.8.23.
195. Cfr. Ord 1.1.1-3.
c) También en el De Ordine dice que dos son los problemas que in-
teresan a la filosofía, «uno concerniente al alma, el otro concerniente a
Dios. El primero nos lleva al propio conocimiento, el segundo al conoci-
miento de nuestro origen». A continuación aclara que «el propio conoci-
miento nos es más grato, el de Dios más caro; aquél nos hace dignos de la
vida feliz, éste nos hace felices. El primero es para los aprendices, el se-
gundo para los doctos. He aquí el método (ordo studiorum) de la sabiduría
con que el hombre se capacita para entender el orden de las cosas»196.
d) Finalmente, en los Soliloquia, Agustín afirma que desea conocer
a Dios y al alma197. Y en el libro II de la misma obra, resume sus afanes
orando a Dios: «que me conozca, que te conozca»198.
e) Por otra parte, el deseo de alcanzar estos dos objetivos no es ex-
clusivo de Agustín, sino compartido por todos los que lo acompañan en
Casiciaco. Así, vemos que Trigecio dice en el Contra Academicos que para
llegar a tener un conocimiento verdadero de las cosas divinas es necesario,
antes, conocerse a uno mismo199. O que Licencio afirma en el De Ordine
que la filosofía es medio para conocerse, que es lo mismo que convertirse a
Dios200.
Es interesante notar que cuando Agustín trata del conocimiento del
alma y de Dios, el orden en que aparecen estos dos términos es habitual-
mente el mismo: primero el alma, luego Dios. Esto no significa que la
cuestión del alma tenga una mayor importancia filosófica que el de Dios.
Lo que Agustín está proponiendo es un método de trabajo filosófico. Para
llegar al conocimiento de Dios, verdadero fin de nuestros afanes, es nece-
sario, primero, investigar el alma. Al alma corresponde el primer lugar por-
que es un escalón inferior (una etapa previa) por el que es necesario pasar,
antes de llegar al conocimiento de Dios. La investigación filosófica es, en-
tonces, en sintonía con Plotino y Porfirio, un ascenso de lo inferior a lo su-
perior. Por tanto, detrás de este modo de estructurar los términos, aparente-
mente inocente, late el método de la interioridad.
Ahora bien, para justificar el modo en el que a través del propio co-
nocimiento podemos alcanzar el conocimiento de Dios es necesario que
hagamos antes una serie de precisiones acerca de la gnoseología y la ética
que están implícitas en el método de la interioridad. En primer lugar hemos
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196. «Cuius duplex quaestio est, una de anima, altera de Deo. Prima efficit, ut nos-
metipsos noverimus, altera, ut originem nostram. Illa nobis dulcior, ista carior, illa nos
dignos beata vita, beatos haec facit, prima est illa discentibus, ista iam doctis. Hic est
ordo studiorum sapientiae, per quem fit quisque idoneus ad intellegendum ordinem re-
rum». Ord. 2.18.47.
197. «Deum et animam scire cupio». Sol. 1.2.7.
198. «Noverim me, noverim te». Sol. 2.1.1.
199. Cfr. C.Ac. 1.8.22.
200. Cfr. Ord. 1.3.9 y 1.8.23.
de advertir que de las cosas de este mundo, dice Agustín con el platonismo,
no tenemos ciencia, conocimiento verdadero, sino opinión201. En este pun-
to la gnoseología agustiniana no hace más que reflejar la constitución on-
tológica del mundo: de lo material, es decir, de lo múltiple sólo puede ha-
ber opinión; en cambio de lo espiritual, de lo que es uno, hay ciencia. Así,
mientras la ciencia es única, las opiniones pueden ser múltiples202.
Pero la gnoseología de Agustín tiene también su correlato ético.
Agustín afirma, en el Contra Academicos, que la filosofía «enseña, y con
razón, que no se debe dar culto ni estimar lo que se ve con los ojos morta-
les, lo que es objeto de percepción sensible. Ella promete mostrar con cla-
ridad al verdaderísimo y ocultísimo Dios»203. Sabemos ya que los que se
dedican a la filosofía son los únicos que pueden alcanzar la felicidad en
esta vida. Agustín agrega ahora que el conocimiento de Dios, del que la
vida feliz es consecuencia, no puede lograrse por los ojos de la carne204.
Con los sentidos externos no se puede conocer la realidad espiritual. Ellos
no muestran, por tanto, la verdad que da la felicidad. Este es el motivo por
el que no hay que dejarse engañar por el atractivo de lo que nos muestran
los sentidos. Observemos esto con un poco más de detalle.
Las cosas materiales se conocen por los sentidos. En cambio, las rea-
lidades espirituales, el alma y Dios, sólo se conocen por la razón. Como
Agustín suscribe la tesis neoplatónica de que para conocer hay que hacerse
lo conocido205, resulta que, quien vuelve su mirada a lo exterior, se multi-
plica y dispersa, mientras que, quien se contempla a sí y a Dios, se unifica,
gana en unidad206. Se desprende de aquí que hay dos géneros de vida: uno
según los sentidos y otro según la razón.
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201. Cfr. Ord. 1.1.3.
202. Es esta una tesis que está en perfecta continuidad con la tradición filosófica
griega. Ya Parménides había diferenciado la vía de la verdad, propia de la razón, de la
engañosa vía de la opinión (cfr. DK 28 [18] B fr. 8). Platón distinguía, por su parte, en-
tre doxa u opinión y episteme o ciencia (cfr. República 509 d). Para Plotino, el alma hu-
mana consta de una parte superior o intelectiva y una inferior o sensitivo-vegetativa; por
la primera se conocen las realidades inteligibles y por la segunda se perciben las realida-
des sensibles (En. 5.1.10). Estas distinciones, por su parte, son un reflejo de la cosmolo-
gía de estos autores.
203. «Ipsa enim docet et vere docet nihil omnino colendum esse, totumque con-
temni oportere, quicquid mortalibus oculis cernitur, quicquid ullus sensus attingit. Ipsa
verissimum et secretissimum Deum perspicue se demonstraturam promittit». C.Ac.
1.1.3.
204. Cfr. Sol. 1.5.11-1.8.15
205. «Ipsa autem visio intellectus est ille qui in anima est, qui conficitur ex intelli-
gente et eo quod intellegitur». Sol. 1.6.13.
206. «Le haut pour Augustin, c’est Dieu, l’Être, l’Éternel, l’Un qui assure l’unité de
l’âme dans le régime d’intériorité. le bas, c’est le monde matériel, le devenir, le tempo-
rel, le multiple dans lequel l’âme se disperse en régime d’extériorité». MADEC, G., Peti-
tes Études Augustiniennes, Institut d’Études Augustiniennes, Paris 1994, p. 140.
El que vive según los sentidos está volcado en los cuerpos y se deja
arrebatar por su multiplicidad, por lo cual le resulta imposible conocerse y
conocer a Dios. En cambio, quien vive según la razón se empeña en lograr
la contemplación de la divinidad, se dirige hacia la unidad y se vuelve in-
mutable207. He aquí el motivo por el que Agustín piensa que es imposible
que los que están volcados en el exterior, mientras persistan en vivir de ese
modo, puedan alcanzar la felicidad. Lógicamente, jamás podrán contem-
plar a Dios, fuente de la felicidad, que es eterno y permanente208, los que
viven en la dispersión que nace de la multiplicidad. El único modo de salir
de esta desventurada situación es abandonar el género de vida propio de
los que se guían exclusivamente por los sentidos y comenzar a vivir según
la razón. Esto supone pasar de la dispersión a la unidad.
Pero, ¿qué hay que hacer para vivir según la razón? Agustín respon-
de a esta pregunta afirmando la necesidad de volver al propio interior, es
decir, la necesidad de conocerse. Por eso Agustín afirma que «para cono-
cerse es menester separarse de la vida de los sentidos y replegarse en sí y
vivir en contacto con la razón»209. Ahora bien, el que se conoce, el que
vuelve la mirada a lo que él es realmente, descubre que no es uno más de
los seres de este mundo. El hombre es especial porque es imagen y seme-
janza de Dios: «Tu creaste al hombre a tu imagen y semejanza, como lo re-
conoce todo el que se conoce a sí mismo»210.
El hombre es imagen y semejanza de Dios principalmente por su
alma211. Gracias a la lectura de los platónicos Agustín ha comprendido
que el alma humana es espiritual y que ocupa un lugar intermedio entre
Dios y el mundo: «Cuando se pretende concebir a Dios debe rechazarse
toda imagen corporal. Y lo mismo digamos del alma, que es una de las
realidades más cercanas a Él»212. El alma está, por tanto, por encima de
los cuerpos, pero por debajo de la divinidad. Pero Agustín sabe también
que el alma, a pesar de estar llamada a ir a Dios, puede perderse en lo in-
ferior.
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207. Cfr. Ord. 2.18.48-2.19.51. Cfr. también MADEC, G., Petites Études Augusti-
niennes, p. 98.
208. Cfr. B.V. 2.11.
209. «Qui tamen ut se noscat, magna opus habet consuetudine recedendi a sensibus
et animum in seipsum colligendi atque in seipso retinendi». Ord. 1.1.3.
210. «Qui fecisti hominem ad imaginem et similitudinem tuam, quod qui seipse
novit, agnoscit». Sol. 1.1.4.
211. La imagen de Dios se encuentra en la parte más noble del hombre, esto es, en
su alma. Agustín llegará a decir que ésta es imagen del Dios Trino. Cfr. DOLBY MÚGICA,
M., «El humanismo teocéntrico agustiniano y el humanismo antropocéntrico ateo», en
Augustinus (1994), pp. 140-142 y GALINDO RODRIGO, J.A., «Bosquejo de la antropolo-
gía agustiniana», en Augustinus, 39 (1994), pp. 257-271.
212. «Cum de Deo cogitaretur, nihil omnino corporis esse cogitandum, neque cum
de anima; nam id est unum in rebus proximum Deo». B.V. 1.4.
El alma humana ha sido creada para ascender a Dios213. Ese es su
movimiento natural. Al esforzarse por conocer a Dios, el alma se unifica,
se vuelve inmutable, adquiere las características de la divinidad. En cam-
bio, si se extravía en lo inferior, adopta las peculiaridades del mundo mate-
rial. Como dice Madec: «Creado a imagen de Dios, el espíritu está consti-
tutivamente orientado hacia Dios. El pecado de-forma esta imagen; la
conversión lo re-forma, lo vuelve a poner en pie y lo afirma en Dios, la
verdad que es su forma. La conversión restaura la creación, reorientando el
espíritu hacia Dios»214. Por tanto, quien se empeña por contemplar a Dios
está en condiciones de cumplir su naturaleza, pero quien vive para las co-
sas de este mundo se degrada, haciendo objeto de su amor algo muy por
debajo de lo que está llamado a alcanzar.
Redescubrir el propio interior, entonces, es fruto de una conversión,
ya que comenzar a vivir según la razón supone un auténtico cambio de vida.
Pero esta llamada a la conversión es, al mismo tiempo, una invitación a tras-
cenderse, pues el objetivo último del conocimiento de sí es llegar a contem-
plar a Dios215. La invitación a volver al interior es una invitación a conocer-
se para conocer a Dios. Cuando hablamos de interioridad, estamos, por
tanto, ante «una tensión, un movimiento, un esse ad»216 por el que el hombre
se vuelve de lo exterior al propio interior pero no para permanecer allí sino
para trascenderse y arribar a lo que está por encima de su propio ser. En pala-
bras de Madec: «La interioridad en sentido estricto, se entiende en función
del comparativo «interior»: es el movimiento de trascendencia por el que se
actualiza la relación con Dios que es constitutiva del ser espiritual; es un
ejercicio de ascensión que responde a la tensión del ser creado a imagen de
Dios»217. Es por tanto un movimiento que va de lo exterior a lo interior y de
lo interior a lo superior. La interioridad puede decirse, así, en palabras de Ca-
pánaga, un movimiento gradual ascendente, un itinerario en tres momentos:
«aversión del mundo externo, introversión y extraversión o supreversión»218.
Este planteamiento, que el De vera religione resume con la conoci-
da frase noli foras ire, in teipsum redi, [...] trascende et teipsum 219, está ya
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213. «L’anima è la via che conduce a Dio, perché Dio è la vita stessa dell’anima».
ALICI, L., «Agostino tra fede e ricerca. La conversione dell’intelligenza», en Agostino e
la conversione cristiana, A. Calipori y L. Vaccaro (eds.), Edizioni Augustinus, Palermo
1987, p. 47.
214. MADEC, G., Petites Études Augustiniennes, p. 99.
215. Cfr. AGAËSSE, P., «Note sur les fondements métaphysiques de l’intériorité:
Plotin et saint Augustin», en Axes 5 (1973), pp. 13-14.
216. MADEC, G., «Conversion, intériorité, intentionnalité», en Interiorità e inten-
zionalità in S. Agostino, Roma 1990, p. 7.
217. MADEC, G., Petites Études Augustiniennes, p. 91.
218. CAPÁNAGA, V., «San Agustín en nuestro tiempo. La interioridad agustiniana»,
en Augustinus 1 (1956), pp. 203-204.
219. De vera religionie 39. 72.
notoriamente perfilado en los Diálogos de Casiciaco. Tal vez el ejemplo
más fácil sean los Soliloquia, donde Agustín destaca la doble finalidad del
movimiento hacia el propio interior (conocer al alma y conocer a Dios), al
tiempo que sondea la inmortalidad de su alma. Asimismo, el De Beata Vita
muestra en su estructura el esquema de la interioridad: la investigación de
la felicidad se lleva acabo analizando el alma humana, para concluir ha-
blando de Dios. El Contra Academicos nos dice, por su parte, que sólo vis-
lumbra la verdad sobre Dios el que se conoce a sí mismo, esto es, el sabio:
«Por investigar es sabio, y por ser sabio, dichoso, pues él aparta de su men-
te todos los lazos corporales y se concentra en sí mismo. No se deja lacerar
por las pasiones, sino que, con ánimo tranquilo, se consagra al estudio de sí
mismo y de Dios»220. Por eso, podrá decir Agustín: «Si me preguntas dón-
de halla el sabio la sabiduría, te responderé que en sí mismo»221.
Sin embargo, es en el De Ordine donde la vía de la interioridad apa-
rece ya claramente trazada. Los capítulos 18 y 19 del libro II explican que
a la filosofía le inquietan dos problemas: el alma y Dios222. «Siguiendo,
pues, este orden, el alma consagrada ya a la filosofía, primeramente examí-
nese a sí misma»223 en busca de la unidad, que es lo mismo que quiere el
amor224. El hombre que se investiga se descubre superior a los animales,
pues, como animal racional, su razón es inmortal225. Por ende, «es necesa-
rio pasar de lo inferior a lo superior y de lo mortal a lo inmortal»226. El
alma se va purificando de sus vicios y mejora sus costumbres «no solo por
la fe, sino también con la guía de la razón»227, especialmente cultivando las
artes liberales. Finalmente, «cuando el alma se adorna y embellece, y se
vuelve proporcionada y hermosa, se atreve ya a contemplar a Dios, y a la
misma fuente de todo lo verdadero y Padre de la Verdad»228. Contemplan-
do a Dios de esta forma, se comprende su providencia, característica de la
divinidad examinada en el diálogo. Por tanto, el hombre debe examinarse a
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220. «Nam hoc ipso, quo quaerit, sapiens est, et quo sapiens, eo beatus, cum ab
omnibus involucris corporis mentem quantum potest evolvit et seipsum in semetipsum
colligit, cum se non permittit cupiditatibus laniandum, sed in se atque in Deum semper
tranquillus intenditur». C.Ac. 1.8.23.
221. «Si quaeres ubi inveniat ipsam sapientiam, respondebo: in semetipso». C.Ac.
3.14.31.
222. Cfr. Ord 2.18.48.
223. «Hunc igitur ordinem tenens animam iam philosophiae tradita primo seipsam
inspicit». Ord. 2.18.48.
224. Cfr. Ord. 2.18.49.
225. Cfr. Ord. 2.19.50.
226. «A deteriore ad melius, a mortali ad inmortale fugiendum est». Ord. 2.19.50.
227. «Gradatim enim se et ad mores vitamque optimam non iam sola fide sed certa
ratione perducit». Ord. 2.19.50.
228. «Cum autem se conposuerit et ordinarit atque concinnam pulchramque reddi-
derit, audebit iam Deum videre, atque ipsum fontem, unde manat omne verum, ipsum-
que Patrem Veritatis». Ord. 2.19.51.
sí mismo, volviéndose del exterior a su interior, para descubrirse racional e
inmortal y, una vez purificado por el estudio y la fe, contemplar a Dios y
descubrir que es providente.
El fin del hombre es poseer a Dios, contemplarlo. Esto implica que
el Agustín de Casiciaco suscribiría entonces lo que escribió diez o doce
años más tarde en las Confesiones: «Nos hiciste, Señor, para ti, y nuestro
corazón estará inquieto hasta que descanse en ti»229. Pero a la luz de lo aquí
dicho, se comprende que ésta dista mucho de ser una frase piadosa. Es,
más bien, la ley metafísica que regla las relaciones entre el hombre y Dios,
al tiempo que marca su radical dependencia ontológica. El hombre sólo en-
cuentra su equilibrio cuando se dirige a Dios. Por el contrario, el que se
aleja de Él atraído por las realidades materiales, está desequilibrado, perma-
nentemente inquieto pero, en primer lugar, por un muy serio motivo ontoló-
gico. Para el hombre cumplir su ser es dirigirse a Dios teniendo la mirada
fija en Él230. Consecuentemente, el que se pierde tras las cosas materiales
está imposibilitado para vivir una vida racional, es decir, contemplativa y,
por tanto, cristiana.
5. LAS ETAPAS DE LA VÍA INTERIOR
Hemos dicho que la vía interior de Agustín consta de tres movi-
mientos o momentos: aversión (separación de las realidades sensibles),
conversión y elevación. Intentaremos ahora explicar sucintamente qué es
lo que el santo entiende cuando se refiere a cada uno de ellos en los Diá-
logos de Casiciaco. Pero antes de comenzar conviene decir que los con-
ceptos de aversión, conversión y trascendencia, se implican mutuamente.
Como veremos, la conversión es consecuencia de la huida de las realida-
des sensibles, pero la huida misma es ya comienzo de conversión. Por otra
parte, la fuga no se realiza para permanecer en el propio interior, sino en
vista de un fin que nos trasciende. Y volver al propio interior es ya empe-
zar a trascenderse. No hay que entender estos tres momentos, por tanto,
como una sucesión estricta o como un molde rígido que se aplica a la
vida. La interioridad es un método que respeta las etapas del movimiento
que lleva a la consecución del fin del hombre. Aversión, conversión y
trascendencia deben entenderse como una serie de pasos que es impres-
cindible dar si se pretende seriamente alcanzar la felicidad. Sin aversión
no puede haber conversión, sin conversión no puede haber apertura a la
trascendencia.
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229. «Fecisti nos ad te et inquietum est cor nostrum, donec requiescat in te». Conf.
1.1.1.
230. Cfr. MADEC, G., Petites Études Augustiniennes, pp. 140-141.
5.1. Huir de las realidades sensibles
Podemos resumir el primer momento del movimiento interior con
una frase tomada de los Soliloquia: «penitus esse ista sensibilia fugien-
da»231. Esta proposición es uno de los principales testimonios que avalan la
teoría de la temprana lectura de Porfirio por parte de Agustín. De hecho,
Agustín mismo reconoce en sus Retractaciones que podría confundírsela
con la fuga radical de las cosas sensibles propuesta por el filósofo de Tiro.
Sin embargo, Agustín señala allí mismo que con esa afirmación no preten-
día repetir a Porfirio. Esto implica que, para comprender rectamente lo que
Agustín quiere decir con ella, hay que distanciarse del neoplatonismo que
parece inspirarla.
Agustín no entiende, entonces, lo mismo que Porfirio, cuando reco-
mienda huir de las realidades sensibles. Hay un matiz que los diferencia, y
ese matiz se funda en el hecho de que Agustín es cristiano. En el cristianis-
mo no hay desprecio a la materia en cuanto tal. El dogma de la creación
dice que todo lo que existe ha salido de las manos de Dios y que, por tanto,
es en sí mismo bueno. Esto sería ya suficiente para arbolar importantes di-
ferencias. Sin embargo, el Agustín de las Retractaciones añade algo más.
El núcleo de su crítica busca resaltar la bondad de las realidades materiales
en un contexto escatológico: «Sin embargo, no dije “todas” (omnia) las co-
sas sensibles, sino “estas” (ista), esto es, las corruptibles. Debería haber di-
cho más bien esto: las cosas sensibles no serán como estas en el cielo nue-
vo y la tierra nueva del siglo futuro»232. El enfrentamiento con Porfirio se
da aquí en los mismos términos en que está planteado el problema de la re-
surrección de la carne en el De civitate Dei 233. Esto parece indicar que
Agustín estaría de acuerdo con Porfirio en la necesidad de despreciar las
cosas materiales al menos tal como se presentan en el tiempo actual. No
obstante, el desarrollo que Agustín hace del tema en los Diálogos de Casi-
ciaco mitiga esa posible impresión, al menos en lo que se refiere a este pri-
mer período.
La idea de la necesidad de apartarse de las realidades sensibles para
poder acceder al conocimiento del alma y de Dios no es exclusiva de los
Soliloquia. Está presente toda vez que en los Diálogos se insiste en la im-
portancia de vivir según la razón. Por dar un ejemplo, hemos visto ya que
en el De Ordine Agustín subrayaba la importancia de separase de la vida
de los sentidos y replegarse en sí mismo, para poder vivir en contacto con
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231. Sol. 1.14.24.
232. «Non autem dixi ego omnia sensibilia sed ista, hoc est corruptibilia. Sed hoc
potius dicendum fuit; non autem talia sensibilia futura sunt in futuri saeculi caelo novo
et terra nova». Retr. 1.4.3.
233. Cfr. Civ. 22.26-27.
la voz de la razón y así alcanzar al alma y a Dios. Lo que Agustín quiere in-
dicar con estas afirmaciones es que, para conocer la verdad sobre el alma
y sobre Dios, que son realidades inmateriales, hay que dejar atrás tanto la
sensibilidad como el mundo exterior. Los sentidos sólo pueden alcanzar un
objeto proporcionado a su naturaleza y el espíritu está más allá de su lími-
te234. Dios y el alma son realidades tales que sólo pueden conocerse con
una facultad inmaterial. Por tanto, para conocer el espíritu hay que usar la
razón, no los sentidos.
Agustín es muy claro a propósito de este tema. Al comienzo de la
discusión de los Soliloquia, se establece que para alcanzar un conocimien-
to cierto de Dios, hay que rechazar el testimonio de los sentidos. Lo que se
conoce por los sentidos, si es que por ellos puede conocerse algo (si tamen
sensu alquid noscitur), tiene poco valor por ser el adecuado a la realidad
corpórea (et vile est, et satis est). En cambio, Dios y del alma no pueden
conocerse sino por el entendimiento, pues son de naturaleza intelectual (ex
eo sunt genere quae intellectus assequitur). Por tanto, cuando se trata acer-
ca de las realidades incorpóreas o espirituales, hay que recusar el testimo-
nio de los sentidos. Este cuidado se extiende incluso a las comparaciones
con las realidades corpóreas que pueden utilizarse para hablar de lo inma-
terial, pues no han de inducir a error sobre el modo en el que lo conoce-
mos235.
Ahora bien, rechazar el testimonio de los sentidos, cuando se trata
de conocer la realidad espiritual, no significa necesariamente despreciar el
mundo corpóreo. En realidad, al criticar a los que viven arrojados a este
mundo, Agustín se refiere sobre todo a un modo de vida. Lógicamente,
quienes viven según el sentido y no según la razón no podrán jamás ser fe-
lices, porque no pueden alcanzar por medio de los sentidos el conocimien-
to del alma y de Dios. Por eso dice Agustín que quien no vive según la ra-
zón está «desparramado» y que es un «indigente». El que se deja llevar por
las pasiones es como si se viera impelido por una «multitud». Su propia
avidez le impide ver la belleza del universo, le imposibilita para resolver
cuestiones tan fundamentales como el problema del mal y, en definitiva,
alcanzar la felicidad236.
Cuando Agustín propone huir de las realidades sensibles está invi-
tando, entonces, a un cambio de vida. Se trata de comportarse frente a las
cosas materiales de un modo acorde con su naturaleza y, al mismo tiempo,
adecuado a la nuestra. Esa mudanza se lleva a cabo por una purificación.
Por tanto, estamos ante un problema no solo de tipo gnoseológico sino
también moral. No es el conocimiento de las realidades sensibles lo que
172 PEDRO CERVIO
234. «In animo enim sunt ista, qui neque sensu accipi potest». Ord. 2.10.29.
235. Cfr. Sol. 1.3.8.
236. Cfr. Ord. 1.2.3 y C.Ac. 1.2.5.
nos aleja de Dios, sino el mal uso que hacemos de ellas. De ahí que juzgar
con rectitud acerca del uso que debemos hacer de las cosas de este mundo,
solo sea posible si en vez de dejar que nos gobiernen los sentidos, nos
guiamos por la razón.
Usando una imagen de Agustín, podemos decir que el hombre que
no se deja arrastrar por los sentidos (estos es, quien no juzga según ellos)
se encuentra como en el centro de una esfera237: sólo si permanece allí
comprende la conexión de las partes con el todo y descubre su unidad. En
cambio, moverse en cualquier dirección implica perder la visión de con-
junto. En este sentido, la interioridad supone un auténtico cambio de pers-
pectiva. El que se purifica consigue trasladarse desde la periferia al centro
de la esfera.
Por otra parte, no sería justo decir que la valoración que Agustín hace
de la sensibilidad humana es totalmente negativa. El De Ordine afirma que
hay en los sentidos un vestigio de la razón: «Dos cosas veo donde la fuerza
y la potencia de la razón puede ofrecerse a los mismos sentidos: las obras
humanas que se ven y las palabras que se oyen»238. Además, en los Solilo-
quia Agustín les reconoce una cierta función propedéutica, si bien limitada,
en el orden intelectual. Allí, arguyendo sobre el modo en que conocemos las
entidades geométricas, dice: «En este asunto los sentidos me han servido
como una nave. Pues una vez que me condujeron al lugar al que me dirigía,
allí los dejé. Ya asentado en tierra firme comencé a analizar estas nociones
con el pensamiento, pero por largo tiempo me vacilaron los pies. Por lo cual,
me parece más fácil navegar por tierra que aprender geometría con los senti-
dos, si bien parece que prestan alguna ayuda a los principiantes»239. Los sen-
tidos, por tanto, pueden ser útiles a los que comienzan a interesarse por las
realidades de tipo intelectual, aunque para tener un conocimiento pleno de
lo que está más allá de ellos, sea necesario servirse de la razón240.
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237. Cfr. Ord. 1.2.3.
238. «Duo ergo video, in quibus potentia visque rationis possit ipsi etiam sensibus
admoveri: opera hominum quae videntur et verba quae audiuntur». Ord. 2.11.32. Cfr.
QUILES, I., La interioridad agustiniana, Depalma, Buenos Aires 1989, p. 41.
239. «A. Imo sensus in hoc negotio quasi navim sum expertus. Nam cum ipsi me ad
locum quo tendebam pervexerint, ubi eos dimisi, et iam velut in solo positus coepi cogi-
tatione ista volvere, diu mihi vestigia titubarunt. Quare citius mihi videtur in terra posse
navigari, quam geometricam sensibus percipi, quamvis primo discentes aliquantum
adiuvare videantur». Sol. 1.4.9.
240. Esta misma idea se repite en Sol. 2.20.35, donde la Razón advierte a la razón
que no debe fiarse de la imaginación a propósito de la figura: «Pues de allí se levantan y
se mezclan ciertos falsos colores y formas, conque se empaña el espejo del pensamien-
to, engañando a los que buscan la verdad y haciéndoles creer que allí está todo cuanto
buscan» («sed ex his quidam falsi colores atque formae, velut in speculum cogitationis
se fundunt, falluntque inquirentes saepe, ac decipiunt putantes illud totum esse quod
norunt vel quod inquirunt»). Sólo la inteligencia capta la figura en sí: «A esto no llega
ningún fantasma» («hoc cum illa phantasia implere no possit»).
Asimismo, hay que notar que las realidades sensibles tienen tam-
bién su lugar en el planteamiento vital de Agustín. Es verdad que su atrac-
tivo es grande y pueden dificultar al hombre el acceso a lo que está más
allá de ellas, descentrarlo y distraerlo de lo realmente importante. Sin em-
bargo, una vez purificado el afecto, pueden ser un apoyo para la consecu-
ción de la sabiduría. Así se desprende de la lectura de la primera parte de
los Soliloquia, en la que Agustín realiza un profundo examen para descu-
brir si se ha purificado y está en condiciones de ascender a Dios241.
Al promediar el libro I, la Razón pregunta a Agustín si hay algo que
estime más que el conocimiento de Dios. Agustín se muestra dubitativo,
pues reconoce que aunque ha hecho algunos progresos (ha renunciado a
las riquezas, a los honores y a los deleites del cuerpo) aún teme la pérdida
de sus amigos, el dolor y la muerte. La Razón lo ayuda a descubrir que los
bienes exteriores pueden ser tolerados si son útiles para la consecución de
la sabiduría, es decir, si se sirve de ellos en función del fin. Esto mismo es
aplicable a la preocupación por sus amigos, el dolor y la muerte. Si desea
que sus amigos estén a su lado para poder con ellos buscar la sabiduría,
pero, dice Agustín, estaría dispuesto a abandonarlos si entorpecieran ese
proyecto. Del mismo modo, renunciaría a la vida si ésta le impidiera dedi-
carse a la sabiduría. En cuanto al dolor, teme precisamente que le dificulte
la investigación de la verdad. Por tanto, todos estos temores están referidos
al problema de la sabiduría. Es tras este examen que la Razón recomienda
a Agustín la fuga de las realidades sensibles. Sin embargo, a continuación
añade: «Esfuérzate con ahínco durante esta vida terrena por no enviscar las
alas del espíritu, necesarias para volar de las tinieblas a la luz, la cual no se
digna mostrar a los encerrados en la prisión corporal, a no ser tales que,
desmoronada ésta, puedan evadirse a su esfera. Así, pues, cuando nada te-
rreno te atraiga ni deleite, entonces en aquel momento, créeme, verás lo
que deseas»242.
Por tanto, como ya hemos remarcado, no se trata de huir de las rea-
lidades de este mundo porque sean malas, sino de distanciarse de ellas por
la purificación en la medida en que dificulten nuestra dedicación a la bús-
queda de la verdad. Si nos volcamos totalmente a ellas no podremos al-
canzar la felicidad. En cambio, para poder fijar la atención en Dios, es ne-
cesario estar desprendidos de las cosas materiales. Es importante, por
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241. Cfr. Sol. 1.9.16-1.12.21.
242. «R. Unum est quod tibi possum praecipere: nihil plus novi. Penitus esse ista
sensibilia fugienda, cavendumque magnopere, dum hoc corpus agimus, ne quo eorum
visco pennae nostrae impediantur, quibus integris perfectisque opus est, ut ad illam lu-
cem ab his tenebris evolemus: quae se ne ostendere quidem dignatur in hac cavea inclu-
sis, nisi tales fuerint, ut ista vel effracta vel dissoluta possint in auras suas evadere. Ita-
que, quando fueris talis, ut nihil te prorsus terrenorum delectet, mihi crede, eodem
momento, eodem puncto temporis videbis quod cupis». Sol. 1.14.24.
tanto, tratar las cosas materiales como lo que son: como medios con los
que podemos contar, con moderación, para alcanzar el fin, es decir, la feli-
cidad.
5.2. Convertirse
La invitación a separarse de las realidades sensibles es una invita-
ción a la conversión, esto es, a vivir según la razón. Ahora bien, la conver-
sión es una realidad dinámica. Hay grados de conversión. En este sentido,
conversión y purificación convergen: también hay grados de purificación.
El examen al que la Razón somete a Agustín en los Soliloquia tiene por ob-
jeto averiguar en qué medida se ha purificado, pues sólo el que está plena-
mente purificado puede aspirar a contemplar. Ese es el motivo por el que la
Razón concluye su encuesta diciendo: «cuando nada terreno te atraiga ni
deleite, entonces, en aquel momento, créeme, verás lo que deseas». La
conversión tiene que ver en Agustín con un cambio en la dirección de la
mirada. Dejar de mirar las realidades de este mundo para fijarse en Dios,
pasando por el conocimiento de sí243.
Como hemos señalado al perfilar la noción de interioridad, el hom-
bre está constitutivamente creado en tensión hacia Dios. Vivir volcado en
el mundo exterior es una per-versión, mientras que la a-versión de las rea-
lidades materiales es el primer paso de la con-versión que acaba en la su-
per-versión. Sin embargo, no basta el simple deseo para conseguir volver
la mirada a Dios. Como explica Agustín no todos pueden ver directamente
la Sabiduría. Para alcanzar ese objetivo el alma debe ejercitarse. Utilizando
la imagen de la luz, nos dice el santo que antes de poder mirar al sol los
que tienen los ojos débiles deben primero observar objetos opacos bañados
de luz; luego, cosas brillantes con el reverbero del sol, como los metales;
después, el fuego terreno; los astros, la luna, la aurora y la claridad del cie-
lo. Así, poco a poco, se irán habituando y, finalmente, podrán llegar a fijar
la vista en el Sol244.
Estos ejercicios espirituales tienen una doble finalidad: moral e inte-
lectual. Como corresponde al intelectualismo antiguo, las dos cosas se dan
entrelazadas, es decir, el progreso intelectual trae consigo un progreso mo-
ral y viceversa. Así dice Agustín, refiriéndose a la ley de Dios, que el sabio
contempla: «de modo que tanto mejor saben vivir y con tanta mayor eleva-
ción cuanto más perfectamente la contemplan con su inteligencia y la guar-
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243. Por tanto, de la interioridad no se sigue el aislamiento. Se trata más bien un
modo de apertura a Dios, a los demás hombres y al mundo creado. Cfr. AGAËSSE, P.,
«Note sur les fondements métaphysiques de l’intériorité: Plotin et saint Augustin», p. 11.
244. Cfr. Sol. 1.13.23.
dan con su vida»245. Es, por tanto, necesario que el alma se ejercite en la
práctica de la virtud y de la filosofía si quiere llegar a contemplar a Dios246.
a) Conversión y virtud
Digamos en primer término algo acerca de la virtud. Para Agustín
vive según la razón el que practica las virtudes. La vía interior promueve la
separación de las realidades de este mundo mediante la purificación, por-
que dejar de vivir la vida de los sentidos es dejar de vivir una vida que ca-
rece de medida, de moderación. Acabamos de ver cómo en los Soliloquia
Agustín sometía a su alma a examen para ver en qué medida se había libra-
do de los vicios y vivía una vida virtuosa. Además, cuando tratamos de la
felicidad como fin de la filosofía de Agustín, señalamos que el De Beata
Vita subrayaba el modus, la medida, como uno de sus requisito indispensa-
ble. Es más, la Sabiduría divina llevaba a la contemplación de la misma
Medida Suprema. Para Agustín, la búsqueda de la felicidad entraña la
práctica de la virtud: pasar de una vida en la que no rige medida alguna a
una vida perfectamente moderada, modelada de acuerdo con la razón, lo
cual permite acercarse a la divinidad247. Así lo dice en su conclusión el De
Beata Vita: «Y vosotros debéis seguir y amar la moderación en todo –res-
pondí– si queréis de veras volver a Dios»248.
El Contra Academicos destaca esto mismo subrayando la virtud de la
templanza (temperantia). El alma ha de «triunfar de todas las liviandades y,
desposándose con la templanza, como esposa, reinar, segura de volver al cie-
lo»249. Es decir, que para poder volver al cielo es necesaria la práctica del mo-
dus, de la temperantia. De hecho, el que ha alcanzado la sabiduría se vuelve
«insensible a la seducción de las cosas vanas, no mira sus apariencias enga-
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245. «Ut tanto se sciant vivere melius tantoque sublimius, quanto et perfectius eam
contemplantur intellegendo, et vivendo custodiunt diligentius». Ord. 2.8.25.
246. «Ce qui est décisif pour la connaissance de Dieu et de l’âme chez un esprit pu-
rifié de ses passions, c’est l’assimilation d’un certain nombre de notions philosophiques
de base relevant d’une logique platonico-aristotélicienne». DOIGNON, J., «Le De Ordine,
son déroulement, ses thèmes», p. 143.
247. En este punto, Agustín se mantiene también dentro de los límites de la tradi-
ción platónica. Para Platón huir de este mundo es asemejarse a Dios por la virtud (cfr.
Teeteto 176 b). Plotino distingue dos grados de virtud (cívicas y purificativas) de las que
se siguen dos grados de asemejamiento a Dios por la virtud (cfr. En. 1.2). Porfirio, por
su parte, encuentra que hay cuatro tipos de virtudes: políticas, catárquicas, contemplati-
vas (por las que nos unimos a la divinidad) y paradigmáticas. Cfr. PORPHYRII sententiae
ad intelligibilia ducentes, Edidit E. Lamberz, Teubner, Leipzig 1975, sententia XXXII.
248. «Modus, inquam, ille ubique servandus est, ubique amandus, si vobis cordi est
ad Deum reditus noster». B.V. 4.36.
249. «Triumphaturum de libidinibus atque ita temperantia velut coniuge accepta
regnaturum esse preasumit securior rediturus in caelum». C.Ac. 2.9.22.
ñosas, porque su amor suele derribarla de Dios y sumergirla en profunda ab-
yección, ni teme la inmoderación, la indigencia y la desdicha»250.
Por su parte, en el De Ordine251, Agustín enseña a sus oyentes las
condiciones morales que ha de tener aquel que desea dedicarse al estudio
de la sabiduría. Es un largo catálogo de preceptos en el que se incita a la
práctica de las virtudes y a evitar los vicios:
a) relacionados con la templanza: «Absténganse de todo lo vené-
reo, de los placeres de la mesa, del cuidado excesivo y superfluo ornato de
su cuerpo, de la afición a los espectáculos, de la pesadez del sueño y la pe-
reza, de la emulación, murmuración, envidia, ambición de honra y mando,
del inmoderado deseo de alabanza. Sepan que el amor al dinero es la ruina
cierta de todas sus esperanzas»252.
b) relacionados con la fortaleza: «No sean flojos ni temerarios para
obrar»253.
c) relacionados con la justicia: «En las faltas de sus familiares no
de lugar a la ira o la refrenen de modo que parezca vencida. Anden alerta
con las malas inclinaciones. Ni sean excesivos en la vindicación ni tacaños
en el perdonar. No castiguen a nadie sino para mejorarlo, ni usen indulgen-
cia cuando es ocasión de más ruina. Amen como familiares a todos los que
viven bajo su potestad. Sirvan de modo que se avergüencen de ejercer do-
minio; dominen de modo que le deleite servirles. En los pecados ajenos no
importunen a los que reciban mal la corrección»254.
d) relacionados con la prudencia: «Eviten las enemistades con
suma cautela, súfranlas con calma, termínenlas lo antes posible. En todo
trato y conversación con los hombres aténganse al proverbio común: “no
hagan a nadie lo que no quieren para sí”»255.
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250. «Ad ipsam se tenet nec se ad simulacrorum fallaciam, quorum pondus ample-
xus a Deo suo cadere atque demergi solet, ulla commotus inanitate convertit, nihil in-
moderationis et ideo nihil egestatis, nihil igitur miseriae pertimescit». B.V. 4.33.
251. Ord. 2.8.25.
252. «Adolescentibus ergo studiosis eius ita vivendum est ut a veneris rebus, ab in-
lecebris ventris et gutturis, ab inmodesto corporis cultu et ornatu, ab inanibus negotiis
ludorum ac torpore somni atque pigritiae, ab aemulatione obtrectatione invidentia, ab
honorum potestatumque ambitionibus, ab ipsius etiam laudis immodica cupiditate se
abstineant, amorem autem pecuniae totius suae spei certissimum venenum esse cre-
dant». Ibidem.
253. «Nihil enerviter faciant, nihil audacter». Ibidem.
254. «In peccatis autem suorum vel pellant omnino iram vel ita frenent, ut sit pul-
sae similis. Neminem oderint, nulla vitia non curare velint. Magnopere observent, cum
vindicant, ne nimium sit, cum ignoscunt, ne parum. Nihil puniant, quod non valeat ad
melius, nihil indulgeant, quod vertat in peius. Suos putent omnes, in quos sibi potestas
data fuerit. Ita serviant, ut eis dominari pudeat, ita dominentur, ut eis servire delectet. In
alienorum autem peccatis molesti non sint invito». Ibidem.
255. «Inimicitias vitent cautissime, ferant aequissime finiant citissime. In omni
vero contractu atque conversatione cum hominibus satis est servare unum hoc vulgare
proverbium: nemini faciant, quod pati nolunt». Ibidem.
e) otros consejos: «No busquen los cargos de la administración del
Estado sino los perfectos. Y traten de perfeccionarse antes de llegar a la
edad senatorial, o mejor, en la juventud. Y los que se dedican tarde a estas
cosas no crean que no les conciernen estos preceptos, porque los guardarán
mejor los de edad avanzada. En toda condición, lugar o tiempo, o tengan
amigos o búsquenlos. Muestren deferencia a los dignos, aun cuando no la
exijan ellos. Hagan menos caso de los soberbios y de ningún modo lo sean
ellos. Vivan con orden y armonía; sirvan a Dios; en El piensen; búsquenlo
con el apoyo de la fe, la esperanza y la caridad. Deseen la tranquilidad y el
seguro de sus estudios y de sus compañeros; y para sí y para cuantos pue-
dan pidan la rectitud del alma y la tranquilidad de la vida»256.
b) Conversión, artes liberales y filosofía
Pero la conversión no es sólo un asunto moral. Como hemos visto
al tratar de la felicidad, el modus es también sabiduría. Por eso, para vivir
según la razón, es necesario también dejar atrás la opinión que nace de los
sentidos para alcanzar la ciencia que sólo posee el que se ha refugiado en
su interior. Agustín se representa habitualmente el mundo como un todo je-
rárquico que va desde lo más alto (Dios, el ser supremo) hasta lo más bajo
(el no-ser)257. Este planteamiento, que es un lugar común de la filosofía
platónica, se debe probablemente a la influencia de Porfirio, aunque Agus-
tín se ha ocupado de limar sus posibles asperezas para armonizarlo con la
doctrina de la creación258. Así, tanto cada ser creado como el conjunto or-
denado del mundo es una alabanza al Creador.
Ahora bien, esta jerarquía ordenada de los seres es una escala a tra-
vés de la cual el alma humana puede ascender a Dios. Ascender no es más
que ir pasando de lo que carece de unidad (mundo material) a la unidad
plena (Dios). Por tanto, es un pasaje de aquello de lo que sólo puede haber
opinión (mundo material) a aquello de lo que hay ciencia (Dios). Los esca-
lones intermedios poseen, a medida que vamos subiendo, una unidad cada
vez mayor y una verdad mayor. Como el alma que conoce se va hacien-
do lo conocido, al ascender por esta escala, el alma gana en unidad y ver-
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256. «Rem publicam nolint administrare nisi perfecti, perfici autem vel intra aeta-
tem senatoriam festinent vel certe intra iuventutem. Sed quisquis sero se ad ista conver-
terit, non arbitretur nihil sibi esse praeceptum; nam ista utique facilius decocta aetate
servabit. In omni autem vita loco tempore amicos aut habeant aut habere instent. Obse-
quantur dignis etiam non hoc expectantibus, superbos minus curent, minime sint. Apte
congruenterque vivant, Deum colant cogitent quaerant fide spe caritate subnixi. Optent
tranquillitatem atque certum cursum studii sui omniumque sociorum et sibi quibusque
psssunt mentem bonam pacatamque vitam». Ibidem.
257. Cfr. MADEC, G., Petites Études Augustiniennes, p. 138.
258. Cfr. ibidem.
dad259. Al llegar al final de la misma, estará lo suficientemente preparada
como para contemplar a Dios.
El camino de la interioridad es, por tanto, un camino de ascenso. Se
pasa de lo exterior a lo interior y de allí a lo superior. Del conocimiento del
mundo al conocimiento del alma y las realidades intelectuales para, final-
mente, contemplar a Dios. Esta propuesta, ya plenamente consolidada en
el De quantitate animae, está esbozada en el De Ordine. Allí Agustín nos
habla de la necesidad de cultivar las artes liberales como preparación para
la filosofía, pues la filosofía es la vía de acceso a Dios. Este paso de unas
ciencias a otras se representa a modo de ascenso por una escala que va des-
de lo más cercano a la experiencia ordinaria hasta las más altas cotas del
conocimiento intelectual. Por eso, pretender conocer a Dios o incluso el
alma sin haberse ejercitado antes en las artes liberales es una imprudencia
abocada al fracaso260. Veamos esto con algún detalle.
A lo largo del texto del De Ordine, Agustín invita a los que con él
dialogan a practicar las disciplinas como medio fundamental para el culti-
vo de la filosofía261 y explica cómo a través de ellas el alma puede ascender
a Dios262. Partiendo del conocimiento sensible Agustín considera el valor
de la gramática y la historia, la dialéctica, la retórica, los números en la poe-
sía y en la música, los números en la geometría y en la astronomía, hasta
llegar al principio supremo de los números, de la proporción y el orden. Fi-
nalmente, concluye a modo de resumen que para el conocimiento de Dios
y del alma es necesario:
1º) Partiendo de la experiencia cotidiana, investigar qué es la uni-
dad en los números y cuál su validez.
2º) Aprender o bien la ciencia de los números o bien la de razonar
bien.
3º) Conocer la dialéctica y la potencia de los números.
4º) Considerar la suprema ley y el sumo orden de todas las cosas.
Son éstas las etapas que ha de recorrer el alma que desea dedicarse
a la filosofía. Las disciplinas tienen, por tanto, una gran importancia por-
que dan la posibilidad de entrar en la vía que conduce a la sabiduría, pero,
al mismo tiempo, se comprende que ese valor no sea más que instrumental.
Su valor propedéutico es, sin embargo, mucho mayor que el que puede
atribuirse a los sentidos. Ellas nos permiten conocer verdades que se en-
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259. Es interesante que Agustín diga en De Beata Vita 1.8 que la ciencia es el ali-
mento del alma. La metáfora es más que acertado ya que, entendida en el sentido que es-
tamos explicando aquí, la ciencia propicia un auténtico crecimiento interior.
260. «Quisquis ergo ista nesciens, non dico de summo illo Deo, qui scitur melius
nesciendo, sed de anima ipsa sua quaerere ac disputare voluerit, tantum errabit, quantum
errari plurimum potest». Ord. 2.16.44.
261. Cfr. Ord. 1.7.24.
262. Cfr. Ord. 2.11.30-2.18.48. Cfr. QUILES, I., La interioridad agustiniana, pp. 41-48.
cuentran más allá del mundo material y tienen la virtud de familiarizarnos
con el estudio de las realidades no-corpóreas, lo cual constituye todo un
auxilio cuando se procura conocer al alma y a Dios263. Pero además, las
disciplinas nos introducen ya en el mundo del espíritu. Como dirá en los
Soliloquia, las artes liberales están siempre presentes en el alma264. Quien
las aprende, las extrae y desentraña de donde estaban soterradas por el ol-
vido. Estudiar las disciplinas es en cierto sentido estudiar la propia alma.
Ahora bien, la filosofía no es la meta definitiva. Una vez consagra-
da a ella el alma ha de continuar su camino de ascenso. Por eso, Agustín
insta al alma que ha alcanzado ese grado a265:
1º Examinarse a sí misma.
2º Comprender que la razón es una fuerza propia, o que ella misma
es la razón y que en la razón no hay cosa mejor ni más poderosa
que los números, o que no es más que un número ella misma266.
3º Compararse con la razón y con la unidad, para descubrir no solo
que ella es unidad sino también que la percibe. Reconocer, en-
tonces, que lo más propio del hombre es conocer y dejarse guiar
por la razón.
4º Así, una vez ordenada embellecida y armónica, contemplar a Dios.
c) La inmortalidad del alma
Agustín da comienzo a la segunda parte de su proyecto, en el libro II
de los Soliloquia. El Hiponiense, perito en las artes liberales desde su ju-
ventud, estaba ya preparado para dedicarse al cultivo de la filosofía. Decidi-
do a investigar el alma (a conocerse) Agustín quiere, en primer lugar, estu-
diar su inmortalidad. Es este un problema fundamental, pues si el alma no
vive para siempre, todo el conocimiento que haya adquirido a lo largo de su
vida se perderá con la muerte, lo cual significa que sólo en esta vida se pue-
de intentar la felicidad.
El argumento para probar la inmortalidad del alma que Agustín pro-
pone en los Soliloquia se funda en la consideración de la verdad de las dis-
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263. Los Soliloquia (cfr. 2.20.34-35) ejemplifican esta capacidad cuando conside-
ran que el círculo, tal como lo conocen los geómetras, no existe en el mundo que capta-
mos por los sentidos sino en el de la razón. Los círculos que conoce la razón son eternos
porque son perfectos, no cambian y pueden ser conocidos por todos y en todas las épo-
cas de la misma manera y sin error, por más que nunca se haya visto ninguno con los
ojos de la carne. En cambio, las realidades corpóreas circulares son un vago reflejo del
círculo perfecto y por eso no son susceptibles de ciencia.
264. Cfr. Sol. 2.20.35.
265. Cfr. Ord. 2.18.48-2.19.51.
266. Que el alma es número es un tema específicamente plotiniano. Véase: En.
3.6.1, 5.1.3, 6.2.22, 6.5.9, 6.6.16, 6.9.4. Cfr. DOIGNON, J., «Le De Ordine, son déroule-
ment, ses thèmes», p. 142.
ciplinas. La premisa de la que parte Agustín es que si algo que está en un
sujeto permanece para siempre, es necesario que el sujeto que contiene ese
algo permanezca también para siempre. Las disciplinas, que son la verdad,
están en el alma como en su sujeto267. Como la verdad no puede morir, las
disciplinas permanecen para siempre. Por tanto, el alma permanece para
siempre y no puede morir268.
Ahora bien, una prueba muy similar a esta se encuentra ya presente
en el De Ordine. Casi al final del diálogo Agustín dice: «¿Acaso la razón
no es inmortal? Uno es a dos como dos es a cuatro: he aquí una proporción
o razón absolutamente cierta. Tan verdadera era ayer como hoy, como lo
será mañana y siempre; y aunque este mundo perezca, no dejará de ser ver-
dadera esa razón. Ella siempre es la misma mientras el mundo no tuvo
ayer, ni tendrá mañana lo que tiene hoy, ni aun en una misma hora ocupa el
sol el mismo punto del espacio. Por lo cual, no permaneciendo en el mis-
mo ser, todo está sujeto a mutación dentro de un breve espacio de tiempo.
Luego si es inmortal la razón y yo que todo lo discierno y enlazo soy ra-
zón, lo que es mortal no entra en mí, no me pertenece»269.
Aquí, al igual que en los Soliloquia la prueba inmortalidad del alma
se funda en la posesión de una verdad eterna. Si en los Soliloquia se hacía
referencia sobre todo a las artes liberales, en De Ordine se da un ejemplo
de certeza matemática. Pero tanto en uno como en otro, la prueba se funda
en la tesis platónica de que la intelección es fruto de la unión del que en-
tiende con lo entendido270. El hecho de que haya en el alma verdades eter-
nas muestra su inmortalidad porque el cognosecente, para unirse con lo co-
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267. Los Soliloquia afirman que las disciplinas están presentes en el alma y que lle-
gar a conocerlas es extraerlas de donde estaban soterradas por el olvido: cfr. Sol.
2.20.35. La tesis de que conocer es recordar, plenamente coherente con el peculiar pla-
tonismo gnoseológico de Agustín, se desarrolla sobre todo a partir del De Magistro con
la teoría del Maestro interior.
268. «R. Quid ergo iam opus est ut de disciplina disputationis requiramus? Sive
enim figurae geometricae in veritate, sive in eis veritas sit, anima nostra, id est intelli-
gentia nostra, contineri nemo ambigit, ac per hoc in nostro animo etiam veritas esse co-
gitur. Quod si quaelibet disciplina ita est in animo, ut in subiecto inseparabiliter, nec in-
terire veritas potest; quid, quaeso, de animi perpetua vita, nescio qua mortis familiaritate
dubitamus?». Sol. 2.19.33.
269. «An ratio non est inmortalis? Sed unum ad duo vel duo ad quattuor verissima
ratio est nec magis heri fuit ista ratio vera quam hodie nec magis cras aut post annum
erit vera nec, si omnis iste mundus concidat, poterit ista ratio non esse. Ista enim semper
talis est, mundus autem iste nec heri habuit nec cras habebit, quod habet hodie, nec ho-
dierno ipso die vel spatio unius horae eodem loco solem habuit; ita cum in eo nihil ma-
net, nihil vel parvo spatio temporis habet eodem modo. Igitur si inmortalis est ratio et
ego, qui ista omnia vel discerno vel conecto, ratio sum, illud, quo mortale appellor non
est meum». Ord. 2.19.50.
270. «Ipsa autem visio intellectus est ille qui in anima est, qui conficitur ex intelli-
gente et eo quod intelligitur». Sol. 1.6.13.
nocido, ha de ser capaz de soportarlo. Es decir, ha de ser de su misma natu-
raleza. Por tanto, sólo puede poseer verdades eternas quien comparta con
ellas esta característica271.
5.3. Trascenderse
El movimiento de purificación y conversión que hemos explanado
hasta aquí tiene como meta la contemplación de Dios. La interioridad es un
camino a recorrer porque si para conocer la verdad de cualquier ciencia es
necesaria una cuidadosa preparación, tanto más cuando se trata de la Ver-
dad. Como hemos visto en el apartado anterior, esa preparación se lleva a
cabo mediante una serie de ejercicios intelectuales y morales. La interiori-
dad es así un camino ascendente, pues para Agustín lo más íntimo es lo
más alto. El mayor conocimiento de las disciplinas lleva a un mejor cono-
cimiento de sí; un conocimiento adecuado de aquel que es imagen y seme-
janza de Dios, permite la contemplación.
a) La metáfora de la vista
Los Soliloquia explican la contemplación con la metáfora de la vis-
ta. Agustín establece un paralelismo entre el mundo de los cuerpos que el
sol ilumina y el mundo interior que Dios baña con su luz. Así como perci-
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271. De Ordine 2.2.6 nos brinda otro argumento a favor de los planteamientos gno-
seológicos neoplatónicos subyacentes. Discutiendo acerca del modo en que el sabio está
con Dios, Licencio realiza una distinción entre el alma superior (por la que el sabio en-
tiende) e inferior (por la que siente): «El alma del sabio –dijo él–, purificada con las vir-
tudes y unida ya a Dios, merece el nombre de sabia [...]; con todo, aun militan a su ser-
vicio cierta como sordidez y despojos, de que se ha purificado retirándose dentro de sí
mismo. O si toda ella se ha de llamar alma, sirven esas cosas y viven sometidas a la po-
ción superior, que es el sujeto de la sabiduría. En la parte inferior pienso que habita tam-
bién la memoria. [...] A esta porción inferior pertenecen igualmente las cosas transito-
rias». («Anima, inquit, sapientis perpurgata virtutibus et iam coharens Deo sapientis
etiam nomine digna est [...]; sed tamen quasi quaedam, ut ita dicam, sordes atque exu-
viae, quibus se ille mundavit et quasi subtraxit in seipsum, ei animae serviunt vel, si tota
haec anima dicenda est, ei certe parti animae serviunt atque subiectae sunt, quam solam
sapientem nominari decet. In qua parte subiecta etiam ipsam memoriam puto habitare.
[...] Ad illam enim vilissimam partem possunt ea pertinere quae praetereunt».) Si bien
no es Agustín quien propone esta tesis, no deja de darle su aprobación. Como es sabido,
la distinción entre un alma superior y otra inferior, es una de las tesis platónicas acerca
del conocimiento, presentes tanto en Plotino como en Porfirio. Además, su conexión
con la interioridad nos permite destacar una vez más el origen neoplatónico de esta teo-
ría. Según Doucet, en este caso la distinción puede deberse a la influencia de Pofirio.
Cfr. DOUCET, D., «Soliloques II,13,23 et les magni philosophi», en Revue des Études
Augustiniennes, 39 (1993), pp. 125-127.
bimos las realidades de este mundo porque tenemos ojos y el sol las ilumi-
na, los ojos del alma272 (sus potencias) captan las verdades certísimas de las
disciplinas porque Dios las ilumina273. Y así como el hombre mira con los
ojos, el alma mira con la razón274. De donde se sigue que el alma necesita
tres cosas para poder contemplar: tener los ojos sanos, mirar y ver275.
Los ojos sanos hacen referencia a la mente purificada del deseo de
las cosas mortales276. La razón, por su parte, es la mirada del alma. Pero no
todo el que mira ve. La mirada recta y perfecta, que es aquella de la que se
sigue la visión, se llama virtud. Por tanto, la virtud es la recta razón277. Fi-
nalmente, quien mira rectamente alcanza la visión de Dios, que es el térmi-
no de la mirada del alma. Se da, entonces, la virtud perfecta, la que alcanza
su fin y consigue la vida feliz.
Agustín explica que la visión (visio) es aquella inteligencia (inte-
llectus) que se da en el alma, producto de la unión del que entiende (ex in-
telligente) y de lo que es entendido (eo quod intellegitur)278. Podemos apre-
ciar una vez más que el planteamiento agustiniano está seriamente influido
por una gnoseología de tipo neoplatónico. La mirada, una vez purificada,
acaba en una visión que es unión entre el que entiende y lo que es entendi-
do, y que trae consigo la felicidad del que mira.
Pero Agustín da un paso más. Tras afirmar que el conocimiento es
fruto de la unión, añade un ejemplo para esclarecer su pensamiento: «así
como se dice que ver con los ojos resulta del sentido y de lo sensible, de
manera que si se suprime uno de los dos, nada puede ser visto»279. Esto in-
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272. La metáfora de los ojos del alma es típicamente neoplatónica. La expresión se
refiere a la contemplación y se encuentra ya presente en Filón de Alejandría. Agustín
podría haberla conocido por Ambrosio. Cfr. COURCELLE, P., Les Confessions de saint
Augustin dans la tradition littéraire, p. 57.
273. «Promittit enim ratio quae tecum loquitur, ita se demonstraturam Deum tuae
menti, ut oculis sol demonstratur. Nam mentes quasi sui sunt sensus animae; disciplina-
rum autem quaeque certissima talia sunt, qualia illa quae sole illustrantur, ut videri pos-
sint, veluti terra est atque terrena omnia: Deus autem est ipse qui illustrat». Sol. 1.6.12.
274. «Ego autem ratio ita sum in mentibus, ut in oculis est aspectus». Sol. 1.6.12.
275. «Ergo animae tribus quibusdam rebus opus est ut oculos habeat quibus iam
bene uti possit, ut aspiciat, ut videat». Sol. 1.6.12.
276. Cfr. Sol. 1.6.12. También B.V. 4.35.
277. Cfr. Sol. 1.6.13.
278. «Ipsa autem visio intellectus est ille qui in anima est, qui conficitur ex intelli-
gente et eo quod intellegitur». Sol. 1.6.13. Sobre este tema puede consultarse el artículo
de FERRI, R. «Mens, ratio, intellectus, en los primeros diálogos de Agustín», en Augusti-
nus, 43 (1998), pp. 45-78, en el que se armoniza la fluctuante terminología agustiniana
gracias a una interpretación neoplatónica de su gnoseología. Cfr. también, el excelente
estudio de VAN DER LINDEN, L.J., «Ratio et intellectus dans les premiers écrits de saint
Augustin», en Augustiniana, 7 (1957) pp. 6-32.
279. «Ut in oculis videre quod dicitur, ex ipso sensu constat atque sensibili, quo-
rum detracto quolibet, videri nihil potest». Sol. 1.6.13.
dica que la unión de cognoscente y conocido tal como la entiende Agustín
no implica la desaparición del que conoce en Dios. Por el contrario, afirma
que es necesario que éste permanezca para que la visión exista. De manera
que, en Agustín, las dudas, que podían suscitar la lectura de Plotino y Por-
firio acerca de la disolución del sujeto que contempla al Uno, desaparecen.
Este matiz que Agustín introduce es sin duda producto de su visión
cristiana de la divinidad. En efecto, para Agustín Dios es un ser personal
que no sólo nos conoce sino que nos ama. El hombre, por su parte, está lla-
mado a conocer y a amar a Dios, que no es otra la meta de la interiori-
dad280. En Agustín, como en toda la filosofía antigua, el amor es producto
del conocimiento281. Pero el amor siempre implica alteridad. Donde hay fu-
sión entre el sujeto que conoce y el Uno, no puede haber verdadero amor.
Posiblemente es este uno de los motivos por los que Agustín insiste, a lo
largo del pasaje que venimos comentando, en la necesidad de cultivar las
tres virtudes teologales para lograr la visión contemplativa. Tanto para la
purificación como para la conversión de la mirada son necesarias la fe, la
esperanza y la caridad. Cuando finalmente se alcanza a Dios, se prescinde
de la fe y la esperanza, pero «la caridad, no solo no desaparecerá, sino que
saldrá robustecida. Pues cuando vea aquella hermosura singular y verdade-
ra, la amará más aún»282.
Vemos, entonces, que Agustín ha modificado sutilmente las tesis
neoplatónicas para ajustarlas con sus creencias cristianas. Aunque tal vez
no haya que decir que «modifica» sino, sencillamente, que entiende el neo-
platonismo en clave cristiana y, con toda naturalidad, desarrolla una va-
riante de la teoría de la contemplación283. Así, reconoce la necesidad de la
purificación para poder dirigir la mirada a Dios. Consecuencia de la purifi-
cación es que el alma se vuelve virtuosa y puede, por ende, mirar en la di-
rección adecuada. De todas formas, tanto para lograr la purificación como
para mirar es necesario el concurso de la fe, la esperanza y la caridad. A la
mirada sigue la visión, consumación de la caridad. Por tanto, al ver no solo
se conoce sino que también se ama, defendiendo de esa manera la identi-
dad del individuo que contempla.
De todas formas, Agustín reconoce que, puesto que el hombre tiene
que ocuparse de su cuerpo, mientras dure esta vida tendrá que conformarse
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280. «Admonitio autem quaedam, quae nobiscum agit, ut Deum recordemur, ut
eum quaeramus, ut eum pulso omni fastidio sitiamus, de ipso ad nos fonte veritatis ema-
nat». B.V. 4.35.
281. Cfr. PIZZOLATO, L.F., «Il De Beata Vita o la possibile felicità nel tempo», p. 94.
282. «Caritati vero non solum nihil detrahetur, sed addetur etiam plurimum. Nam
et illam singularem veramque pulchritudinem cum viderit, plus amabit». Sol. 1.7.14.
283. «In Agostino c’è di Plotino quanto non contrasta col cristianesimo ed è inter-
pretato in modo da essere adattato in un sistema diversissimo da quello plotiniano».
SCIACCA, M.F., Sant’Agostino, p. 69.
con una felicidad compartida con las molestias que derivan del aquel284.
Además, para conocer a Dios, en esta vida son necesarias la fe, la esperanza
y la caridad, pero después de ella, sólo subsiste la caridad. Detrás de todo
esto subyace la necesidad de redención que Agustín experimenta. Si son ne-
cesarias las virtudes teologales es porque, a diferencia de lo que creía Ploti-
no, el hombre necesita de la ayuda divina si quiere verdaderamente llegar a
la contemplación, es decir a la felicidad. Así, la conversión no es resultado
del esfuerzo personal, sino una gracia que lo permite y acompaña285.
b) El sabio y la felicidad
El que alcanza la contemplación de Dios no solo es feliz, sino tam-
bién sabio. En la filosofía griega la figura del sabio tiene un papel decisivo
para mover a la elección del modo de vida filosófico. El sabio griego es al-
guien siempre feliz puesto que, independientemente de las circunstancias
exteriores, encuentra en sí mismo la felicidad286. Sin embargo, el discurso
acerca del sabio, más que presentar un modelo vivo, es un recurso para
ofrecer un paradigma que coincide con el ideal de vida de la escuela287. San
Agustín habla con frecuencia del sabio a lo largo de los Diálogos de Casi-
ciaco. Habitualmente lo hace en el contexto de la felicidad y la contempla-
ción. Los puntos de contacto entre sus ideas y las de la tradición filosófica
son evidentes, aunque el preciso cuadro que determinan los Diálogos nos
obliga a entenderlas en clave cristiana.
En la figura del sabio que propone Agustín encontramos un resu-
men vivo de la interioridad tal como el santo la comprende. Es decir, el sa-
bio agustiniano presenta las características propias del hombre que se aden-
tra por la vía interior. Por tanto, es alguien que se ha purificado de las
pasiones y que no se deja gobernar por el cuerpo. Por el contrario, vive con-
centrado en sí mismo en vez de disperso en el mundo exterior288. Es feliz
porque se dedica al estudio de sí y de Dios, y goza plenamente de la razón289.
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284. Cfr. Sol. 1.7.14.
285. «Et ideo, quamvis iam Deo adiuvante [...]. Haec nullo ambigente beata vita,
quae vita perfecta est, ad quam nos festinantes posse perduci solida fide alacri spe fla-
granti caritate praesumendum est». B.V. 4.35.
286. Cfr. HADOT, P., ¿Qué es la filosofía antigua?, p. 241.
287. Cfr. Idem., pp. 244-245.
288. «Non teneri sensibus, quibus videntur illa miranda, sed ad intellectum iubet
evolare». Ord. 2.9.27.
289. «Nam hoc ipso quo quaerit, sapiens est, et quo sapiens, eo beatus, cum ab om-
nibus involucris corporis mentem quantum potest evolvit et seipsum in semetipsum co-
lligit, cum se non permittit cupiditatibus laniandum, sed in se atque in Deum semper
tranquillus intenditur, ut et hic, quod beatum esse supra inter nos convenit, ratione per-
fruatur». C.Ac. 1.8.23.
El sabio llega a poseer la sabiduría porque se conoce a sí mismo290 y cono-
ce y guarda la ley de Dios, de manera que vive una vida virtuosa, vive de
fe y cultiva las artes liberales291. Así, alcanza la Sabiduría, y, a través de
ella, la Medida Suprema. Y puesto que quien posee a Dios es feliz, el sabio
es feliz ya que posee a Dios292. Esto no quita que pueda verse perturbado
por las preocupaciones que derivan de la corporalidad, pero estas afectan
sólo a la parte inferior de su alma, pues la superior está siempre fija en
Dios293, a quien encuentra en todas partes294. Y cuando le llega hora de la
muerte, quien ya en esta vida había gozado de la felicidad humana, está
preparado para recibir lo que ha deseado y gozar de la felicidad divina295.
c) La providencia divina
Por último, veamos brevemente las convicciones acerca de Dios a
las que Agustín arriba en los Diálogos de Casiciaco. Éstas están relaciona-
das con la providencia divina, que es la respuesta que Agustín ha encontra-
do en los libri platonicorum a la cuestión del mal296. Se trata de una res-
puesta que supone la interioridad, pues sólo el que ha comenzado a
recorrer el camino interior puede comprenderla. Por tanto, para Agustín,
descubrir que la existencia del mal no es contradictoria con la de Dios es
un fruto inmediato del conocerse a sí mismo.
Agustín reconoce que el problema del mal es difícil de resolver. Al-
gunos, al intentarlo han negado la providencia o la bondad de Dios: «o la
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290. «Si quaeres ubi inveniat ipsam sapientiam, respondebo: in semetipso». C.Ac.
3.14.31.
291. «Haec autem disciplina ipsa Dei lex est, quae apud eum fixa et inconcussa
semper manens in sapientes animas quasi transcribitur, ut tanto se sciant vivere melius
tantoque sublimius, quanto et perfectius eam contemplantur intellegendo et vivendo
custodiunt diligentius». Ord. 2.8.25.
292. «Habet ergo modum suum, id est sapientiam, quisquis beatus est». B.V. 4.33.
«Quisquis igitur ad summum modum per veritatem venerit, beatus est. Hoc est animis
Deum habere, id est Deo perfrui». B.V. 4.34.
293. «Anima, inquit, sapientis perpurgata virtutibus et iam coharens Deo sapientis
etiam nomine digna est nec quicquam eius aliud delectat appellare sapientem: sed tamen
quasi quaedam, ut ita dicam, sordes atque exuviae, quibus se ille mundavit et quasi sub-
traxit in seipsum, ei animae serviunt vel, si tota haec anima dicenda est, ei certe parti ani-
mae serviunt atque subiectae sunt, quam solam sapientem nominari decet». Ord. 2.2.6.
294. «Fortasse enim quia, ubique Deus est, quoquo ierit sapiens, invenit Deum,
cum quo esse possit». Ord. 2.6.19.
295. «Et extremo die vitae ad id quod concupivit adipiscendum reperiatur paratus
fruaturque merito divina beatitudine, qui humana sit ante perfruitus». C.Ac. 1.8.23.
296. Esta respuesta deja, sin embargo, sin resolver el problema del mal moral.
Como Agustín dirá más adelante, éste es fruto exclusivo a la voluntad libre de las criatu-
ras. Sobre este tema, entre otros pasajes, puede consultarse: Civ. 12.6, 13.4 y 13.8 o
Contra Iulianum liber sex 1.8.37.
divina Providencia no llega a estas cosas últimas e inferiores o todos los
males se cometen por voluntad de Dios»297. Sin embargo, ambas solucio-
nes son rechazadas por quien considera el orden del universo. En efecto, el
que no sabe descubrir este orden maravilloso se parece al que «restringien-
do el campo visual y abarcando con sus ojos sólo un azulejo de un pavi-
mento de mosaico, censurara al artífice como ignorante de la simetría y
proporción de tales obras»298.
Ahora bien, explica Agustín, «la causa principal de este error es que
el hombre no se conoce a sí mismo. Para conocerse es menester separarse
de la vida de los sentidos y replegarse en sí y vivir en contacto con la voz
de la razón. Y esto lo consiguen solamente los que, o cauterizan con la so-
ledad las llagas de las opiniones que el curso de la vida ordinaria imprime,
o las curan con la medicina de las artes liberales»299. No son capaces de
aprehender la unidad y el orden del universo las almas que viven desparra-
madas en lo externo y no se repliegan en sí mismas. Es, por tanto, necesa-
rio evitar el pecado y dedicarse al trabajo de la erudición para alcanzar este
conocimiento acerca del mundo y de Dios300.
A lo largo del De Ordine, Agustín ejercita a sus amigos en el arte de
la dialéctica y los anima al estudio de las artes liberales. En el capítulo 17
del libro II, tras enumerar una serie de preguntas sobre el modo de compa-
tibilizar a Dios con el mal, concluye diciendo que para intentar solucionar-
las es necesario estudiarlas a la luz de las artes liberales301. Más adelante
explica nuevamente que quien se dedica a la erudición y a la filosofía, al
contemplar a Dios comprende que el problema del mal se soluciona cuan-
do deja de prestar atención a lo particular y «abraza la totalidad a la que
maravillosamente se ajusta aquella parte»302.
El conocimiento de Dios que adquirimos como fruto del conoci-
miento de sí, está, por tanto, en relación con el problema del orden. Quien
deja de vivir en lo exterior y se retira dentro de sí reconoce que Dios es el
autor del orden del universo. A pesar de las apariencias, hay en el mundo
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297. «Aut divinam providentiam non usque in haec ultima et ima pertendi aut certe
mala omnia Dei voluntate committi». Ord. 1.1.1.
298. «Sed hoc pacto si quis tam minutum cerneret, ut in vermiculato pavimento ni-
hil ultra unius tessellae modulum acies eius valeret ambire, vituperaret artificem velut
ordinationis et compositionis ignarum». Ord. 1.1.2.
299. «Cuius erroris maxima causa est, quod homo sibi ipse est incognitus. Qui ta-
men ut se noscat, magna opus habet consuetudine recedendi a sensibus et animum in
seipsum colligendi atque in seipso retinendi. Quod hi tantum adsecuntur, qui plagas
quasdam opinionum, quas vitae quotidianae cursus infligit, aut solitudine inurunt aut li-
beralibus medicant disciplinis». Ord. 1.1.3.
300. Cfr. Ord. 1.1.4.
301. Cfr. Ord. 2.17.46.
302. «Et rursus, quod offendit in parte, perspicuum sit homini docto non ob aliud
offendere, nisi quia non videtur totum, cui pars illa mirabiliter congruit». Ord. 2.19.51.
una unidad subyacente. Las contradicciones emergen cuando la dispersión
lleva a perder la visión de conjunto. Pero para conocer hay que hacerse lo
conocido. Por eso, reconocer esta unidad es, a su vez, fruto de la reapropia-
ción de sí que alcanza quien recorre la vía interior. El alma que vuelve a sí,
gana en unidad, se coloca en su centro. Cuando se reconoce una, puede no
sólo unirse a Dios por la contemplación, sino descubrir que todas las obras
de Dios llevan esa marca.
6. INTERIORIDAD AGUSTINIANA E INTERIORIDAD NEOPLATÓNICA303
Como hemos podido apreciar a lo largo de este trabajo, los presu-
puestos y objetivos de la interioridad agustiniana coinciden sólo en parte
con los de la interioridad neoplatónica. Sin duda alguna concuerdan en el
diagnóstico de la triste situación en que se encuentran la mayoría de los
hombres. Convienen también en que el fin último del hombre consiste en
contemplar a Dios, y en que, de ese modo, se alcanza la verdadera felicidad.
Ambos proponen el camino interior como medio para alcanzar esa meta. Es
éste una invitación a volver la mirada hacia el propio interior, pues conocer-
se es el primer paso para alcanzar la contemplación de Dios. Como la ma-
yoría de los hombres no recorren este camino sino que permanecen entrega-
dos a lo que les muestra la percepción sensible, se alejan de sí mismos y,
consecuentemente, también de Dios304. Las diferencias comienzan cuando
descendemos al nivel del fundamento último de la interioridad.
Para Agustín la posibilidad de la vía interior viene dada por el he-
cho de que el hombre ha sido creado a imagen y semejanza de Dios305. Cre-
ación es un concepto cristiano que implica una distinción radical entre
criatura y Creador306. La creación cristiana está lejos de toda sombra de
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303. Algunos de los trabajos citados en este apartado no se circunscriben al período
de la vida de Agustín aquí estudiado sino que presentan una visión general del agustinis-
mo o de la interioridad agustiniana. Los utilizamos porque pensamos que sus afirmacio-
nes pueden aplicarse perfectamente a los Diálogos de Casiciaco.
304. Cfr. Ord. 1.1.3.
305. Recordemos que Agustín estaba familiarizado con esta idea gracias a la predi-
cación de Ambrosio. «Augustin a entendu: le sermon sur l’Hexameron du 4 avril 386: à
partir du verset de la Genèse: “Faisons l’homme à notre image”, Ambroise avait déve-
loppé l’idée que l’homme ressemble Dieu, incorporel et invisible, parce que son âme,
par la force de l’intelligence (mens = noûs), peut se unir à Dieu». COURCELLE, P., Re-
cherches sur les Confessions de Saint Augustin, De Boccard, Paris 1968, pp. 154-155.
306. En el caso de Agustín es claro que el alma no es de la misma naturaleza divi-
na, sino la imagen de una naturaleza superior a todo lo demás, que puede y debe buscar-
se en ella. Por otra parte, si el alma es capaz de Dios, si puede participar de El es porque
es imagen y semejanza suya. Cfr. OROZ RETA, J., «Dall’interioritá dell’anima alla con-
templazione», en Interiorità e intenzionalità in S. Agostino, pp. 89-91.
panteísmo, porque afirma que cada uno de los seres creados tiene una pro-
pia identidad. El modo en el que se establecen las relaciones entre criatura
y Creador siempre respeta y mantiene esa diferencia. En el planteamiento
agustiniano, al regresar a la propia intimidad el alma toma conciencia de su
origen y descubre que está llamada a la contemplación. Contemplar es, en
cierto sentido, divinizarse307, pues el esfuerzo por ver a Dios es constitutivo
para el hombre, ya que lo lleva al cumplimiento de sus ser. Pero esto nunca
supone una disolución de la propia personalidad308.
En cambio, por lo que se refiere a Plotino y Porfirio, esto no es tan
fácil de afirmar. Para el neoplatonismo el alma humana procede de la divi-
nidad. El concepto de procesión no coincide con la noción cristiana de crea-
ción. Como fruto de la actividad inmanente del Uno que se desborda, surge
el mundo espiritual y material. Pero, en este caso, todo lo que existe se
mantiene en cierta medida vinculado al Uno. Plotino da a entender que el
alma humana es prácticamente una parte de la divinidad309. Así, al volver la
mirada a sí misma, el alma no sólo descubre su origen sino que se sabe par-
te de él. El proceso de ascenso es al mismo tiempo una recuperación de la
propia unidad primordial. De ahí que la contemplación neoplatónica parez-
ca conducir a la disolución del alma humana en el Uno. El alma que vuelve
al Uno se hace una misma cosa con él, o, al menos, pierde la conciencia de
su propia identidad310.
San Agustín acepta la conexión entre el conocimiento de sí y el co-
nocimiento de Dios pero no el motivo en el que el platonismo la funda311.
Como en otros temas, la gran diferencia entre Agustín y los neoplatónicos
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307. Divinizarse, adquirir una perfecta semejanza con Dios, significa, para Agus-
tín, llegar a ser persona acabadamente. Cfr. DOLBY MÚGICA, M., «El humanismo teocén-
trico agustiniano y el humanismo antropocéntrico ateo», p. 143.
308. Cfr. PÉPIN, J., «La connaissance d’autrui chez Plotin et Saint Augustin», en
Augustinus 3 (1957), p. 244.
309. «The human self is not irrevocably separated from its eternal model, as the lat-
ter exists within divine thought. This true self –this self in God– is within ourselves».
HADOT, P., Plotinus or the Simplicity of Vision, The University of Chicago Press, Chica-
go and London, 1993, p. 27.
310. «L’une et l’autre sont simultanément une conversion à la transcendance et à
l’intériorité; mais aussi une profonde opposition: la réponse du théologien chrétien est
une conversion d’une personne à une personne; celle du philosophe grec est l’assimila-
tion indiscernable d’une âme fantomale à la totalité de l’Un». PÉPIN, J., «La connaissan-
ce d’autrui chez Plotin et Saint Augustin», pp. 244-245. «Pour que l’homme soit vrai-
ment lui-même, il faut qu’il [...] transcende sa finitude d’essence en s’identifiant à son
foyer générateur. Ainsi il n’est plus la victime ni la dupe de sa condition. Il reprend à son
compte et le tout et lui-même». TROUILLARD, J., La purification plotinienne, Presses
Universitaires de France, Paris 1955, p. 210.
311. «Augustine, too, will insist on the connection between the soul’s knowledge
of itself and its knowledge of God, but only after eliminating all such traces of pan-
theism, all suggestions of soul’s self-sufficiency». O’CONNELL, R.J., «The Enneads and
St. Augustine’s Image of Happiness», en Vigiliae Christianae, 17 (1963), p. 134.
reside en el hecho de que aquél es cristiano y busca para su doctrina un
fundamento acorde con su fe. Cuando acepta las tesis neoplatónicas lo
hace desde una visión cristiana de Dios, del mundo y del hombre. Como
dice en el Contra Academicos, su adhesión a las verdades que propone la
Iglesia es total, y, si se sirve del neoplatonismo, es con la esperanza de en-
contrar en esa doctrina una ayuda para la inteligencia de la fe312.
Otro asunto que marca una cierta distancia entre el modo en que
Agustín comprende la interioridad y el modo en que lo hace el neoplato-
nismo es la cuestión de la llamada divina a la contemplación y lo que ésta
supone. Agustín dice en el De Beata Vita que una «voz interior», que tiene
su origen en Dios, nos invita a regresar a nosotros mismos y a pensar en la
divinidad313. Si tenemos en cuenta el contexto cristiano en el que el Hipo-
niense tomó contacto con el neoplatonismo y su biografía personal, parece
claro que lo que Agustín está indicando con esto es que el hombre es inca-
paz de volver la mirada a Dios por sus propios medios314.
La lectura del Hortensius había despertado en Agustín el interés por
la verdad y se había convencido de que la felicidad está en poseerla. Sin
embargo, su experiencia vital le demostraba que el simple deseo de la ver-
dad no es suficiente para alcanzarla. A la atracción de las cosas de este mun-
do, que distrae de la búsqueda de la sabiduría, se suma la dificultad del ar-
gumento. Es indispensable, entonces, que el hombre cuente con la ayuda
divina para poder subir por encima de sus posibilidades315. Por eso, Agustín,
no sólo considera la necesidad de las virtudes sobrenaturales, sino que no
duda en acudir a la oración cuando así lo requiere la aridez del tema. Esto
ocurre, por ejemplo, al comienzo de los Soliloquia, cuando la Razón, cons-
ciente de que los objetivos buscados (conocimiento del alma y de Dios) es-
tán por encima de las posibilidades de nuestro autor, lo invita a dirigirse a
Dios en petición de ayuda. En ese mismo diálogo la oración es un recurso al
que Agustín acude cada vez que se encuentra en un aprieto o tiene que co-
menzar a tratar un nuevo aspecto del problema que está investigando.
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312. Cfr. C.Ac. 3.20.43.
313. Cfr. B.V. 4.35.
314. En los Diálogos los medios para alcanzar la contemplación de Dios son sobre-
naturales: Cristo, el Médico divino (cfr. Ord. 1.1.3 y 1.8.21-24 y Sol. 1.6.12 y 1.14.25-
15.27), que se ha encarnado para salvarnos (cfr. C.Ac. 3.19.42), la Revelación divina
(cfr. B.V. 4.34), la fe, la esperanza y la caridad (cfr. B.V. 4.35 y Sol. 1.6.12-1.7.14.), la
eucaristía (cfr. Sol. 1.1.3) y la oración (cfr. B.V. 4.35 y Sol. 1.1.2-6).
315. Así ocurre, por ejemplo en los Soliloquia, cuando dice: «A. Tace obsecro, tace.
Quid crucias? Quid tantum fodis alteque descendis? Iam flere non duro, iamiam nihil
promitto, nihil praesumo, ne me de istis rebus interroges. Certe dicis quod ille ipse quem
videre ardeo, noverit quando sim sanus, faciat quod placet: quand placet sese ostendat;
iam me totum eius clementiae curaeque committo. Semel de illo credidi quod sic erga se
affectos sublevare non cesset. Ego nihil de mea sanitate, nisi cum illam pulchritudinem
videro, pronuntiabo». Sol. 1.14.26.
Ahora bien, es posible encontrar en el neoplatonismo estas dos ca-
racterísticas: iniciativa divina (esto es, invitación divina a volver la mirada
a la propia intimidad) y el recurso a la oración. En cuanto a lo primero, es
más claro en el caso de Porfirio que de Plotino. Como hemos visto, en el
De civitate Dei san Agustín explica que Porfirio propone que la ayuda di-
vina es necesaria cuando se trata de llegar a la contemplación del Ser316.
Aunque en menor medida, encontramos también este argumento en Ploti-
no. En efecto, según un pasaje de la enéada 6.7, el alma ama el Bien por-
que éste la atrae desde el principio317. Asimismo, no son infrecuentes en
Plotino las oraciones breves y los pedidos de auxilio a la divinidad, si bien
parece tratarse más de una cuestión de estilo que de auténtica convicción
religiosa.
Si bien lo dicho en el párrafo anterior podría dar pie a pensar de ma-
nera diversa, es importante apreciar las diferencias que, también aquí, exis-
ten entre los planteamientos de Plotino y Porfirio y el de Agustín. En pri-
mer lugar podemos señalar que el modo de concebir la llamada divina
esconde una manera distinta de concebir de la divinidad. Para Plotino y
Porfirio el Uno no es un ser personal, alguien a quien propiamente uno
pueda dirigirse con la esperanza de ser escuchado, porque está más allá de
toda categoría318. Es verdad que tanto para el filósofo de Alejandría como
para el cristianismo el Uno es lo absolutamente lejano y trascendente y, al
mismo tiempo, lo más cercano e inmanente. Pero, al mismo tiempo, Ploti-
no destaca que el Uno impersonal tiene una existencia separada, que no co-
noce el mundo y que le resulta indiferente lo que pueda ocurrir con los que
proceden de él. La atracción que ejerce y que despierta el deseo que pondrá
en marcha el ascenso del alma es una simple consecuencia que se sigue de
la lógica de la procesión, es decir, del modo en que la Inteligencia y el
Alma se constituyen en tales.
En cambio, el Dios de Agustín es un Dios que no sólo ha creado el
mundo sino que se ha Encarnado libremente. Dios ha venido a buscar al
hombre, lo ha llamado, porque en el estado en el que se encontraba tras el
pecado no podía volverse a El319. De aquí que en Plotino, a diferencia de lo
que ocurre en Agustín, no pueda haber propiamente «gracia», concesión
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316. Cfr. 291F, Civ. 10.28.1.
317. Cfr. ARMSTRONG, A.H., «Salvation, Plotinian and Christian», en The Downsi-
de Review, 75 (1957), p. 128 (el pasaje al que se hace referencia se encuentra en En.
6.7.31.17). Cfr. también HADOT, P., Plotinus or the Simplicity of Vision, p 54.
318. Cfr. PÉPIN, J., «La connaissance d’autrui chez Plotin et Saint Augustin», pp.
243-244.
319. «Deus populari quadam clementia divini intellectus auctoritatem usque ad ip-
sum corpus humanum declinaret, atque summitteret, cuius non solum praeceptis sed
etiam factis excitatae animae redire in semetipsas et resipiscere patriam, etiam sine dis-
putationum concertatione potuissent». C.Ac. 3.19.42.
graciosa, don al inferior para traerlo a sí320. Se trata, más bien, de un movi-
miento «natural», que resulta del combate por purificarse de la materia y
que culmina con la «volatilización» del alma en el Uno. Pero así no hay
diálogo posible entre el alma y Dios. Carece de sentido una oración como
la de Agustín en la que trata a Dios de tú a tú. Guitton ilustra esta idea di-
ciendo que la diferencia entre la conversión de Plotino y la de Agustín resi-
de en que ésta es una conversión moral, fundada en una experiencia inte-
rior e histórica mientras que aquella es una conversión mental, en la que
tiempo y eternidad se confunden, a la que da un valor creador y salvador321.
Tampoco hay en Plotino o en Porfirio una idea de pecado como la
que Agustín encuentra en el cristianismo. La culpa no tiene propiamente
un carácter dramático, ni provoca un distanciamiento infinito entre el hom-
bre y Dios, porque, para Plotino, la parte superior del alma nunca se ve
afectada por el contacto con la materia322. Asimismo, el modo de salir del
estado de pecado es puramente humano. En el camino ascético de purifica-
ción, que propone el neoplatonismo, cuentan únicamente las fuerzas del
hombre, no hay necesidad de redención323. Pero Agustín sabe por experien-
cia personal y por convicción cristiana que no bastan las propias fuerzas.
En primer lugar porque tiene necesidad de la gracia para ser perdonado. El
pecado abre un abismo infinito entre Dios y el hombre que éste no puede
sortear. Por eso, en definitiva, la suya es siempre una respuesta a un Dios
que lo busca y lo llama a la conversión324. A un Dios que es una persona
amante, providente y dadora de gracia325. A un Dios que puede, en su infi-
nita providencia, servirse de unos cuantos tratados neoplatónicos para alla-
nar los obstáculos que dificultaban la adhesión de Agustín al cristianismo.
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320. Cfr. AGAËSSE, P., «Note sur les fondements métaphysiques de l’intériorité:
Plotin et saint Augustin», p. 18.
321. «Si le lien des thèses de Plotin se trouve dans l’idée d’une conversion mentale,
à laquelle (par une savante confusion du temps et de l’éternité) il donne une valeur créa-
trice et salvatrice, la source des doctrines augustiniennes est à chercher dans une expé-
rience intérieure et historique de conversion morale». GUITTON, J., Le temps et l’éternité
chez Plotin et saint Augustin, Vrin, Paris 1959, p. 144.
322. «Our true self is stable, eternal and divine; passion and sin and suffering can-
not touch it. What we speak of in Christian language as “salvation” in Plotinus means
waking up to what we truly already are, getting back to our true and higher selves by a
process of purification, an enterprise which Plotinus seems to think is only possible for a
very select few whose original endowment from the higher principles is exceptionally
good». ARMSTRONG, A.H., «Salvation, Plotinian and Christian», p. 132.
323. Cfr. ARMSTRONG, A.H., Saint Augustine and Christian Platonism, Villanova
University Press, Villanova 1967, pp. 3-5.
324. «Non è la superba constatazione (praesumptio) d’una illuminazione come
atto, per così dire, dovuto ed ostensivo, che si verifica nel pensiero del sapiente laddove
l’uomo si scopre e si fa simile Dio, ma è l’atto d’un Dio che si fa simile all’uomo». PIZ-
ZOLATO, L.F., «Il De Beata Vita o la possibile felicità nel tempo», p. 103.
325. Cfr. PÉPIN, J., «La connaissance d’autrui chez Plotin et Saint Augustin», p. 244.
De todas formas, hay que señalar también que Agustín no hace en
los Diálogos de Casiciaco un rechazo explícito de lo que de incompatible
con el cristianismo hay en el platonismo. Es más, recomienda el estudio y
la meditación de esa doctrina, como si entre ésta y el cristianismo no hu-
biera más que cuestiones de matiz. Esto lleva a preguntarse si Agustín era
consciente de las importantes diferencias que existen entre ambas, y, en
concreto, de la que existe entre «creación» cristiana y «procesión» ploti-
niana326. Si nos ceñimos al período de Casiciaco, este interrogante es difícil
de resolver. Muy probablemente haya que buscar la razón para esta aparen-
temente inocente identificación en el hecho de haber conocido un platonis-
mo mediado por intelectuales cristianos, que habían hecho ya una síntesis
de ambas doctrinas. Aunque es factible, también, que esto tenga que ver
con un conocimiento todavía imperfecto del neoplatonismo, producto de
no excesivas lecturas.
A la postre, llegados a este punto, podemos responder a la pregunta
de si la interioridad agustiniana es realmente original, si hay novedad con
respecto a los planteamientos neoplatónicos anteriores. Creemos que, a la
luz de lo visto en este trabajo, la respuesta ha de ser sí. Agustín modifica
–tal vez inconscientemente, pero modifica–, los presupuestos de la interio-
ridad plotiniana y porfiriana, porque la funda en una visión cristiana del
mundo y de Dios327. El método puede permanecer más o menos idéntico
pero aquello que lo sostiene y permite ha cambiado. Ya no son las proce-
siones neoplatónicas sino la idea de creación la que subyace. La llamada
divina, la gracia, la concepción del pecado y la culpa, la búsqueda de la Sa-
biduría divina como meta última, la unión amorosa con Dios, que nos au-
xilia y, al mismo tiempo, respeta nuestra personalidad son temas ajenos al
pensamiento griego.
Ahora bien, el tomar conciencia del modo en que Agustín transfor-
ma la interioridad despierta un segundo interrogante: ¿es la suya una solu-
LA INTERIORIDAD EN LOS PRIMEROS DIÁLOGOS DE SAN AGUSTÍN 193
326. En opinión de Reale, «procesión» es un termino más adecuado, para hablar
del modo en que lo múltiple surge del Uno, que «emanación». Cfr. REALE, G., «Funda-
mentos, estructura dinámico-relacional y caracteres esenciales de la metafísica de Ploti-
no», en Anuario Filosófico, 33 (2000) pp. 174-176 y REALE, G., Storia della filosofia
antica, vol. IV. pp. 519-526.
327. Guitton subraya el hecho de que los Diálogos de Casiciaco están ya impregna-
dos de un espíritu cristiano radicalmente contrario al espíritu de filosofía de Plotino.
«On a relevé bien des ressemblances entre la philosophie première de saint Augustin et
la pensée de Plotin; mettons les choses au pire, et supposons-les plus nombreuses et plus
troublantes encore; admettons même que saint Augustin n’ait jamais cessé d’écrire des
traités semblables à ceux de Cassiciacum, cela ne changerait rien. Il faudrait toujours re-
marquer qu’il a coulé dans le moule fourni par les Ennéades une inspiration étrangère à
Plotin, bien plus contraire à son esprit, et telle que toute sa dialectique tendait à la nier, à
l’empêcher de naître ou à la dissoudre». GUITTON, J., Le temps et l’éternité chez Plotin
et saint Augustin, p. 140.
ción «filosófica»? La respuesta a esta pregunta depende de lo que se en-
tienda por filosofía. Si la entendemos en el sentido en que Agustín y los an-
tiguos utilizaban este término, habrá que decir que sí. A los ojos de sus
contemporáneos los planteamientos agustinianos no resultarían muy dis-
tintos de los de muchos otros filósofos. Pero si se busca en Agustín un con-
cepto de filosofía que cuente entre sus notas que la investigación ha de lle-
varse a cabo con la sola luz natural de la razón, la respuesta será no. Las
distinciones fundadas en el objeto formal quo son extrañas a su modo de
razonar y al de su tiempo. Agustín se sirve de todo aquello que puede serle
útil para lograr sus objetivos. No hay en él, por tanto, una preocupación
por elaborar un pensamiento puramente filosófico, pero tampoco puramen-
te teológico. Agustín es testigo de una época en la que teología y filosofía
no están aún claramente diferenciadas. Y sin embargo, hay que decir tam-
bién que buena parte del posterior desarrollo tanto de la filosofía como de
la teología occidental fue posible gracias a este esfuerzo por acomodar el
platonismo griego al pensamiento cristiano llevado a cabo por Agustín.
CONCLUSIONES
1. En primer lugar hemos de decir que la interioridad se encuentra
presente en la obra de Agustín desde sus primeras producciones. Todos los
escritos del período de Casiciaco dan testimonio de este hecho. Por otra
parte, el análisis del texto de los Diálogos de Casiciaco nos permite ver
que, en este primer momento, la interioridad es, para Agustín, el método fi-
losófico por excelencia. Agustín entiende la filosofía en un sentido que
coincide con el de la antigüedad clásica y, por lo tanto, también con el del
neoplatonismo. La filosofía es, en Grecia y Roma, un saber sapiencial con
una finalidad ética. Esto significa que el objetivo de la filosofía es el cono-
cimiento de la verdad, porque ésta trae consigo la felicidad, es decir, la
consecución del fin del hombre. Por eso, dice Agustín, sólo el sabio, aquel
que se ha dedicado a la filosofía y ha llegado a la posesión de la verdad, es
feliz. Al mismo tiempo, la filosofía es un modo de vida, pues vivir buscan-
do la verdad, vivir según la razón, tiene unas exigencias no solo intelectua-
les sino también morales.
Para Agustín la vía para llegar al conocimiento de la verdad es do-
ble: la autoridad y la razón. Encontramos aquí una primera diferencia entre
nuestro autor y los filósofos paganos, pues cuando Agustín dice autoridad
está haciendo referencia a Cristo. Por Cristo adquirimos una serie de ver-
dades que no podemos alcanzar por la razón. Pero si a los simples les basta
la fe, los doctos desean saber. La inteligencia de la fe es un camino para
llegar a una verdad más plena. Por tanto, para Agustín, fe y razón no son
contradictorias sino complementarias. Es más, puesto que la filosofía es un
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saber sapiencial, ésta incluye el dato de fe, que es su coronamiento natural.
Por eso, dirá Agustín, el cristianismo es la verdadera filosofía.
La verdad que hemos de poseer para alcanzar la felicidad es Dios
mismo, esto es, la Sabiduría divina, el Hijo de Dios. Vivir según la razón es
vivir contemplando a Cristo. La Sabiduría es plenitud y medida, mientras
que la necedad es indigencia y desmesura. La Sabiduría divina es perfecta
medida porque ha sido eternamente engendrada por la Medida Suprema (el
Padre). La Sabiduría nos lleva a conocer al Padre. La felicidad se alcanza,
entonces, por la contemplación de la Verdad, es decir, de la Trinidad cris-
tiana.
2. La interioridad es el método para alcanzar esa Verdad que nos
consigue la felicidad. Pero para llegar al conocimiento de Dios es necesa-
rio antes conocer el alma. Dios y el alma son realidades espirituales, por lo
que han de conocerse por la razón. Por los sentidos sólo podemos conocer
la realidad corpórea. De lo inteligible hay ciencia, pero de los cuerpos sólo
puede haber opinión. Agustín comparte el principio gnoseológico platóni-
co de que para conocer es necesario hacerse lo conocido. Esto significa
que la teoría del conocimiento no está desligada de la ética. Así, el que co-
noce la realidad inteligible se unifica, se vuelve inmutable, es decir, ad-
quiere sus características. En cambio, el que vive la vida de los sentidos
tiende a la dispersión y no puede conocer a Dios.
Para contemplar es necesario, por lo tanto, volver la mirada al pro-
pio interior para conocerse y descubrir qué somos realmente. Quien fija en
sí los ojos de la mente reconoce que es imagen y semejanza de Dios. Esta
cercanía con la divinidad se manifiesta principalmente por el alma. El alma
ocupa un lugar intermedio entre Dios y el mundo. Está llamada a ascender
a Dios, esto es, a unificarse, inmutabilizarse, divinizarse. Acercarse a Dios
para que se forme en él la imagen de Dios plena, es constitutivo para el
hombre. Sin embargo, el alma corre también el riesgo de perderse en lo in-
ferior renunciando a su destino.
3. Así, la interioridad se muestra como un movimiento en tres pa-
sos. En primer lugar, aversión o huida de las realidades sensibles. Este
postulado no debe entenderse como un desprecio del mundo material.
Agustín es cristiano y considera que todo lo creado es bueno, por haber sa-
lido de las manos de Dios. Además, reconoce a los cuerpos un papel prope-
déutico (si bien limitado) para el conocimiento de las realidades inteligi-
bles y que en los sentidos hay un vestigio de razón. Sin embargo, para oír
la voz de la razón, la invitación a buscar a Dios, hay que evitar que el alma
esté embotada por las realidades materiales. Para conocer a Dios es nece-
sario dejar atrás tanto los cuerpos como la sensibilidad, porque Dios está
más allá de lo que podemos conocer por medio de ellos. Por tanto, lo que
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Agustín propone cuando indica la necesidad de huir de la realidad sensible
es un cambio de vida. Una vez más gnoseología y moral se relacionan: es
el mal uso que hacemos de los sensibilidad y de los cuerpos lo que nos ale-
ja de Dios.
En segundo lugar, conversión. Para vivir según la razón, para poder
ver a Dios, es necesario reorientar la mirada. Pero esto requiere ejercitarse
tanto en el campo moral como en el intelectual. Hay que cultivar la virtud,
pues una adecuada condición moral es indispensable para alcanzar la sabi-
duría. Pero también hay que practicar las artes liberales y, sobre todo, la fi-
losofía. La importancia de las disciplinas se comprende mejor si tenemos
en cuenta que Agustín tiene una concepción jerárquica del universo. As-
cender es ir de lo inferior a lo superior, del mundo material a Dios pasando
por todos los escalones intermedios. En este contexto, la investigación del
alma humana se torna indispensable, pues es una de las realidades más cer-
canas a Dios.
En tercer lugar, trascenderse. La meta de la interioridad no es el au-
toconocimiento sin la contemplación de Dios, es decir, la unión con Él.
Agustín explica su pensamiento sobre este punto acudiendo a la metáfora
de la vista. Para poder ver es necesario, primero, tener los ojos sanos y, lue-
go, mirar. El que ve se hace uno con lo visto. Sin embargo, Agustín afirma
explícitamente que esa unión se lleva a cabo sin disolución del que ve en
lo visto. Por eso destaca Agustín la importancia que la gracia y las virtudes
teologales tienen para la contemplación (en especial la caridad, que, en
cuanto amor, siempre exige alteridad).
4. Aplicando el método de la interioridad, Agustín llega, en los
Diálogos de Casiciaco, a formular una prueba de la inmortalidad del alma,
fundada en la posesión de la verdad de las artes liberales, y a postular la
existencia de la Providencia divina. En este segundo punto se encuadra la
solución agustiniana al problema del mal. Al igual que en el caso de la in-
mortalidad del alma, la respuesta es plenamente coherente con la interiori-
dad. Sólo podemos reconocer que el mal no es una objeción a la Providen-
cia cuando consideramos el orden del cosmos. Pero esto se consigue sólo
si, retirados a nosotros mismos, aprendemos a ver las cosas con la luz de la
razón.
5. Finalmente, en cuanto a las relaciones del pensamiento de Agus-
tín con el de Plotino y Porfirio, hemos de subrayar que, si bien hay una in-
dudable coincidencia en el diagnóstico de la situación existencial del hom-
bre y en la necesidad de recorrer la vía interior para alcanzar el propio fin,
el hecho de que Agustín fundamente la interioridad en la noción cristiana
de creación y no en las procesiones neoplatónicas, establece entre ambas
posturas una diferencia radical. Para Agustín, el conocimiento de sí mis-
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mo posibilita el conocimiento de Dios, porque el hombre ha sido creado a
su imagen y semejanza. En cambio, para el neoplatonismo, la interioridad se
sigue de una peculiar concepción cosmológica muy cercana al panteísmo.
Desde los Diálogos de Casiciaco, Agustín es un cristiano convenci-
do. El Dios de Agustín es un Ser personal, que libremente ha decidido bus-
car al hombre para rescatarlo de una situación de pecado de la que no po-
día salir por sí mismo. Dios se ha Encarnado y nos ha redimido. En este
drama la iniciativa es siempre de Dios, que continúa llamándonos y auxi-
liándonos por medio de su gracia. La respuesta natural del hombre a Dios
es la oración. El amor de Dios por su criatura asegura que en la unión con-
templativa siempre se mantenga la alteridad.
En cambio, el Uno neoplatónico es impersonal. Existe despreocu-
pado de sus inferiores a los que atrae necesariamente, como consecuencia
de la lógica interna del cosmos. El pecado no tiene aquí un carácter dramá-
tico, pues el hombre puede retornar al Uno por sus propias fuerzas, sin ne-
cesidad de gracia. Pero, al final, el alma se disuelve, se funde con el Uno,
como modo de recuperar su primigenia unidad.
Podemos concluir, por tanto, que Agustín modifica profundamente
el planteamiento neoplatónico, por más que utilice un método inspirado en
esa filosofía. El decisivo aporte del cristianismo, especialmente del con-
cepto de creación, determina que su lectura de los textos plotinianos y por-
firianos sea conforme con la regla de la fe recién recuperada. De esta ma-
nera, las tesis neoplatónicas que podían entrar en conflicto con el
cristianismo se suavizan y quedan integradas en la nueva visión que propo-
ne Agustín. Visión que conjuga, ciertamente, elementos de fe y razón de un
modo que puede chocar a la sensiblidad contemporánea, pero plenamente
coherente con el pensamiento filosófico típico de la época.
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